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PRÓLOGO 


Considero que es de justicia comenzar este prólogo agradeciendo a 
Richard Greenleaf haber abierto brecha en la investigación sobre los 
tribunales eclesiásticos en relación con la población indígena. Es un 
investigador muy reconocido que no necesita que se pongan de mani- 
fiesto sus méritos, pero después de cuarenta y dos años! de la publi- 
cación de su primer trabajo sobre este tema, aumenta la importancia 
y la trascendencia de su investigación; algunos de forma directa, otros 
a través de sus publicaciones, somos deudores de unas hipótesis, pro- 
puestas y análisis certeros y con un gran horizonte para los que vinimos 
después. 

Los foros de justicia eclesiástica siguen siendo hoy un tema de in- 
vestigación incipiente, por lo mucho que queda por estudiar y también 
emergente en cuanto que suscita un interés cada vez mayor entre espe- 
cialistas de áreas diversas como la historia de las religiones, la historia 
del derecho indiano y del canónico indiano, los estudios indigenistas, 
la antropología y, en definitiva, la historia institucional, social y cultural 
de la América colonial. 

Se trata de un tema de investigación en el que se relacionan es- 
trechamente la actividad de las instituciones políticas de la monarquía 
hispánica, las de la jerarquía eclesiástica y las instituciones indígenas 
adaptadas al modelo colonial. Esta confluencia proporciona un ám- 
bito privilegiado para conocer la inserción y traslación de la cultura, 
religión e instituciones de la monarquía hispánica en América, no sólo 
en el mundo urbano y el indígena a él asimilado sino también en el 
ámbito rural, regional y local, donde se da una mayor pervivencia de 
los modos de vida indígenas. 

Todo esto nos llevó a iniciar un grupo de investigación internacio- 
nal que trabaja a través de seminarios sobre la actuación de la justicia 
eclesiástica y sus derivaciones, en el mundo colonial americano. Lo 
formamos investigadores de ambos lados del Atlántico y del norte y sur 


! Richard Greenleaf, “The Inquisition and the Indians of New Spain: A Study in Juris- 
dictional Confusion,” en The Americas 22:2 (1965), p. 138-166, idem, The Mexican Inquisition of 
the Sixteenth Century, Albuquerque, University of New Mexico Press, 1969, idem, “The Mexican 
Inquisition and the Indians: sources for the Etnohistorians”, en The Americas 24 (1977-1978), 
p. 315-344. 
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del continente americano; esto hace posible aportar un análisis desde 
distintas perspectivas, heterogéneo, y evitar el peligro de un estudio 
parcial indigenista o europeísta. 

Este trabajo se ha hecho posible gracias a un proyecto de investi- 
gación subvencionado por el Ministerio de Ciencia y Tecnología de Es- 
paña denominado “Creencias, usos y costumbres indígenas y la justicia 
eclesiástica en la América Virreinal”.? El primer seminario tuvo lugar 
en Sevilla (España) dentro del marco del 52 Congreso Internacional 
Americanista y el libro que presentamos aquí es fruto de las discusiones 
y aportaciones de aquellos días de julio de 2006. El simposio, coordi- 
nado por Rolena Adorno (Universidad de Yale) y Ana de Zaballa, se 
dedicó a la Religiosidad indígena e iniciativas eclesiásticas. 

Con esta investigación pretendemos dar mayor cabida y conceder 
el aforo que merece el estudio de las cortes de justicia eclesiástica den- 
tro de los estudios dedicados al conocimiento de la población indígena. 
Hasta ahora los estudios han utilizado las fuentes provenientes de la jus- 
ticia eclesiástica como “secundarias”, es decir, como medio para mostrar 
la religiosidad indígena través de la “represión”, la pervivencia de sus 
creencias y desde métodos antropológicos, no históricos, y mucho menos 
jurídicos. Por otra parte, los estudios de historia del derecho dedicados 
a estos temas no han entrado en contacto suficiente con historiadores 
dedicados al estudio de la sociedad colonial y en concreto de la po- 
blación indígena. 

Los capítulos de este libro ofrecen nuevas líneas de investigación, 
propuestas de estudio y análisis novedoso, que es manifestación de la 
riqueza del ámbito de estudio que tenemos por delante. 

Por último, no quiero dejar de agradecer al Ministerio de Educación 
y Ciencia que ha hecho posible este proyecto, así como al Departamen- 
to de Historia Medieval, Moderna y de América de la Universidad del 
País Vasco en la que tuvo comienzo esta iniciativa, así como al Instituto 
de Investigaciones Históricas de la Universidad Nacional Autónoma de 
México por apoyar la publicación de este trabajo. 


ANA DE ZABALLA BEASCOECHEA 
Universidad del País Vasco 


? Proyecto de investigación Creencias, usos y costumbres indígenas y la justicia eclesiástica en 
la América virreinal, financiado por el Ministerio de Educación y Ciencia Proyecto I+D. Códi- 
go del Proyecto: HUM2005 — 01643/HIST. Duración: octubre de 2005 a octubre de 2008. 


INTRODUCCIÓN 


La Hispanoamérica virreinal fue una sociedad profundamente religiosa 
y sus formas de convivencia estuvieron marcadas por este hecho social. 
El desarrollo de las instituciones abocadas a la procuración y admi- 
nistración de justicia se informó por el fenómeno religioso y de entre 
ellas destacan, por obvias razones, las propias de la Iglesia Católica. La 
administración de justicia en materia religiosa conoció cuatro grandes 
instituciones: la confesión sacramental, la visita episcopal, los tribunales 
eclesiásticos ordinarios (también llamados audiencias y provisoratos) 
y el Tribunal del Santo Oficio de la Inquisición. Las tres primeras es- 
tuvieron bajo la directa jurisdicción de los obispos y fueron parte de 
los muchos instrumentos con que contaron para reformar las costum- 
bres, promover la ortodoxia y disciplinar a su feligresía y clerecía. El 
Santo Oficio, por concesión pontificia, estuvo organizado por el rey 
a través del Supremo Consejo de la Inquisición. Es claro que, en este 
ordenamiento judicial y religioso, la Iglesia y la Corona compartieron 
responsabilidades en la reforma de las costumbres y en la defensa de 
la fe de fieles y vasallos, muy en especial de los indios, una operando 
y otra posibilitando, cada una en el ámbito de su competencia. 

Son pocos los historiadores que se han ocupado sistemáticamente 
de la relación entre justicia eclesiástica y los indios. Podemos afirmar sin 
duda alguna que entre sus precursores más importantes se encuentran 
Toribio Medina, Roberto Moreno de los Arcos y Richard Greenleaf. 
Los dos primeros dieron cuenta, de manera muy general, de la ac- 
ción de los obispos con los indios en materia de delitos contra la fe 
durante el siglo XVIM. Medina como un apartado más de su magna 
historia de la Inquisición en México y Moreno de los Arcos como una 
reflexión en torno al provisorato de indios del arzobispado de México. 
Ambos autores creyeron ver la presencia de una inquisición en forma 
para los naturales de Nueva España, pero ninguno de los dos fue 
más allá de la exploración del tema. Es claro que el historiador que 
hizo el aporte más significativo fue Richard Greenleaf quien entendió 
la acción de la justicia eclesiástica hacia los indios en toda su amplitud 
y complejidad, esto es, como un problema de fe y también de reforma 
de las costumbres con lo que marcó el camino a seguir. El problema 
que implicó la relación de los indios con la Inquisición y los tribunales 
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eclesiásticos ordinarios fue planteado por nuestro autor en un artículo 
publicado hace poco más de cuarenta años. Se trata de un texto sem- 
brado de ideas sugerentes, construido sobre fuentes de tipo inquisitorial 
en el cual entregó una visión panorámica de la relación entre los indios, 
el Tribunal del Santo Oficio y el provisorato. En su estudio planteaba 
la hipótesis de una relación equívoca ente los dos foros de justicia mar- 
cada en ocasiones por la colaboración, en otras por la confrontación, 
pero sobre todo por la falta de definición. También indicó tres posibles 
derroteros a seguir para comprender el problema, caminos finalmente 
convergentes e indicativos de orientaciones historiográficas. Estos son: 
avanzar con estudios de corte etnohistórico, profundizar en la difícil y 
necesaria relación entre las jurisdicciones real y eclesiástica y, desarrollar 
una historia judicialmente orientada.! Los estudios que integran nuestra 
obra exploran de manera significativa en las tres direcciones planteadas 
por Greenleaf. No es necesario decir que los investigadores que parti- 
cipan en la presente obra no tienen una interpretación común y que el 
lector encontrará signos claros de un debate en curso. 

El conjunto de investigaciones que dan cuerpo al libro tienen en 
común dos elementos. Por un lado, construyen sus reflexiones a partir 
de la relación de los indios con tres de las instituciones que integraron 
foros de justicia religiosa de carácter externo: el Santo Oficio de la 
Inquisición y los tribunales eclesiásticos ordinarios, ambos de carácter 
permanente, y la visita episcopal especializada en idolatrías que ope- 
raba dependiendo de la voluntad de los prelados. Por otro lado, sobre 
el sólido sustento que da la comprensión del contexto institucional, 
se adentran en las menos tangibles realidades de la cultura jurídica y 
religiosa de las Indias Occidentales relativa a los indios. Así, en la me- 
dida en que demuestran que el estudio de la administración de justicia 
en materia religiosa resulta ser un espacio privilegiado para estudiar 
la formación social y cultural de la Hispanoamérica virreinal, parecen 
afirmar un principio metodológico hoy en el olvido y que es importante 
resaltar: investigar hechos sociales tan concretos como las instituciones 
aquí consideradas, nos permite adentrarnos con paso seguro en otro 
tipo de fenómenos menos tangibles como los explorados en el conjunto 
de las investigaciones que aquí presentamos.? 

Seis son los estudios que integran la presente obra, que podemos 
dividir en tres categorías. Los dos primeros, realizados por Ana de 


! Richard Greenleaf, “The Inquisition and the Indians of New Spain: A Study in Juris- 
dictional Confusion”, en The Americas, n. 22 (octubre, 1965), p. 138-151. 

? Emilio Durkheim planteó y exploró con gran profundidad la relación entre estos dos 
tipos de hechos sociales. Al efecto, véase Las reglas de método sociológico, Buenos Aires, La Plé- 
yade, 1974. 
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Zaballa y Jorge "Traslosheros respectivamente, centran su interés en 
aspectos institucionales de trascendencia como son la naturaleza del 
derecho canónico en indias y el proceso judicial aplicado a los indios. 
Los tres siguientes, compuestos por David Tavárez, Juan Carlos García 
y John Charles, investigan casos concretos de los virreinatos del Perú y 
Nueva España. Por último, Gerardo Lara nos entrega un balance his- 
toriográfico de cara a los problemas que implica investigar el tema en 
el contexto de las reformas borbónicas. 

El texto elaborado por Ana de Zaballa lleva por título: “Del Viejo 
al Nuevo Mundo: novedades jurisdiccionales en los tribunales eclesiás- 
ticos ordinarios de la Nueva España”. El eje de reflexión de Zaballa es 
la adaptación que el derecho canónico vivió en su paso de España a 
América y, a partir de esto, el modo en que la potestad de jurisdicción 
de los prelados del Nuevo Mundo se vio beneficiada, las implicaciones 
que tuvo para los foros de Justicia por ellos administrados y su relación 
con los indios. Zaballa revisa, asimismo, la capacidad de los indios de 
asimilar la cultura jurídica castellana, que fue notoria, el uso que hi- 
cieron de los tribunales a partir de su condición de “miserables” y los 
dividendos que tal condición les reportó en la defensa de, por ejemplo, 
sus posesiones y costumbres. Zaballa adereza su clara exposición con 
ejemplos obtenidos de los obispados de Oaxaca y Chiapas. 

Jorge Traslosheros nos entrega un ensayo titulado: “Los indios, la 
Inquisición y los tribunales eclesiásticos ordinarios en la Nueva España. 
Definición jurisdiccional y justo proceso (1571-c.1750)”. El autor da 
cuenta de tres asuntos que dieron materia, forma y sentido a las accio- 
nes de los foros de justicia en materia religiosa: la relación entre el rey 
y los indios en orden a la procuración y administración de la justicia; la 
definición de las competencias entre el Tribunal del Santo Oficio y los 
eclesiásticos ordinarios en asuntos de indios, con especial énfasis en lo 
sucedido en el arzobispado de México y cómo los elementos anterio- 
res se concretan en el esfuerzo por garantizar un “justo proceso” a los 
indios. La relación de estos tres elementos, afirma Traslosheros, indica 
que la acción judicial en materia religiosa referida a los indios estuvo 
orientada por una racionalidad de carácter sustantivo, es decir, que los 
medios y fines se ordenaron por consideraciones de carácter ético que 
se aplicaron en razón de la condición “miserable” del indio. Esto im- 
plicaba el cumplimiento por parte de la Corona de ciertas obligaciones 
con los naturales del Nuevo Mundo, acorde al marco de comprensión 
de la legitimidad de su dominación en Indias y que se hacía visible en 
dos conceptos de época: el “descargo de la conciencia del Rey” y el de 
los “justos títulos”. Así, ordenar a la virtud cristiana la vida de los in- 
dios, reformando las costumbres y defendiendo la fe, para la salvación 
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histórica de la Monarquía y eterna de los vasallos y fieles del rey y de 
la Iglesia, estuvo en el fondo de la creación de un orden judicial cuyos 
ejes de acción cotidiana y permanente en materia religiosa fueron el 
Santo Oficio de la Inquisición y los tribunales eclesiásticos ordinarios 
y cuya expresión tangible fue el llamado “justo proceso”. 

David Tavárez, en su estudio titulado “Autonomía local y resistencia 
colectiva: causas civiles y eclesiásticas contra indios idólatras en Oaxa- 
ca”, nos entrega un estudio de caso en el cual examina la defensa de 
nociones locales de autonomía en Betaza, Lachitaa y Yalálag, tres pue- 
blos zapotecos en el sur de Villa Alta, obispado de Oaxaca, mediante la 
lectura contextual de una causa civil por idolatría, tumulto y usurpación 
de tributos reales, instruida entre diciembre de 1703 y marzo de 1705 
por el alcalde mayor Rivera y Cotes; y de una causa contra el cabildo de 
Yalálag de 1735 que provoca la intervención del arzobispo de México 
y virrey de Nueva España don Juan Vizarrón y Eguiarreta. 'Tavárez, en 
lugar de reducir la interpretación de estos hechos a una enumeración 
de factores económicos o políticos, opta con gran tino por una narrativa 
analítica de las acciones de una facción de los oficiales de república que 
intentó la defensa de una noción de autonomía indígena local frente a 
los poderes de las esferas civil y eclesiástica. Luego de un breve bosquejo 
del contexto sociopolítico de algunas revueltas y rebeliones zapotecas 
en Oaxaca durante el siglo XVIL Tavárez analiza el proyecto político de 
dos cabildos indígenas que intentaron preservar su control sobre dos 
espacios sociales de prácticas rituales locales: uno cristiano sancionado 
por los poderes coloniales, y el otro netamente local, tradicionalista, 
orientado hacia prácticas rituales colectivas. 

Juan Carlos García entrega un estudio proveniente de las realidades 
del virreinato del Perú que lleva por título: “¿Idólatras congénitos o 
indios sin doctrina? Dos comprensiones divergentes sobre la idolatría 
andina en el siglo XVII”. A lo largo de su investigación Juan Carlos Gar- 
cía nos explica cómo, desde inicios del siglo XVI y hasta bien entrado 
el XVIII, diversos sectores de la sociedad virreinal peruana expresaron 
su preocupación sobre la pervivencia de creencias y prácticas religiosas 
de corte prehispánico entre la población india. El cuestionamiento gl- 
raba en torno a si la primera evangelización había prendido entre los 
naturales o si, por el contrario, se mostraba superficial o nula siendo 
necesarias medidas adicionales. La extirpación de la idolatría, afirma 
el autor, se convirtió en la principal política de los gobiernos de los 
arzobispos, contando en ocasiones con el apoyo de diversos sectores 
de la sociedad civil. Por lo menos en dos momentos del siglo XVII la 
respuesta derivó en la organización de “visitas de idolatrías” a las pobla- 
ciones, marcadas con un fuerte carácter represivo, aunque no exentas 
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de dosis de esfuerzo evangelizador. Juan Carlos García nos muestra, 
mediante el análisis de los puntos de vista de dos de los ideólogos 
de la extirpación del siglo XVI que estas visitas especiales no fueron 
parte de un mismo movimiento, que surgieron en contextos distintos, 
persiguieron diferentes objetivos y fines, tuvieron conceptos distintos 
sobre el problema de la idolatría, aplicaron distintos métodos y, por 
supuesto, que los indios no necesariamente comprendían de la misma 
manera que sus gestores e ideólogos lo que era el catolicismo andino. 
La investigación de García abre camino para comprender la compleji- 
dad del problema y la diversidad de respuestas que la sociedad virreinal 
del Perú dio al mismo. 

John Charles nos regala un trabajo titulado: “Testimonios de coer- 
ción en las parroquias de indios: Perú, siglo XVII”, en el cual examina 
el papel que la violencia clerical desempeñó en la vida cotidiana de 
las doctrinas de indios del siglo XVII peruano, y el proceso por el 
cual los intermediarios nativos eclesiásticos emplearon la escritura y 
los mecanismos legales a su disposición para responder a los excesos. 
Charles explica que, si bien muchos tratados europeos de la época co- 
lonial reconocieron la insuficiencia del clero y el apego de los indios a 
los cultos andinos tradicionales, existen de hecho pocos informes que 
comentan el carácter represivo de los métodos misionales del clero y el 
impacto negativo que estos métodos tuvieron sobre la evangelización. 
Así, el estudio se centra en una serie de peticiones legales presentadas 
a mediados del siglo XVI por los oficiales indígenas de la provincia 
de Cajatambo que arrojan luz sobre las consecuencias de la violencia 
del clero para el proyecto evangelizador. En el ensayo se analizan las 
interacciones entre los indios y la cultura escrita europea por medio 
del contacto de éstos con los tribunales eclesiásticos de la arquidiócesis 
de Lima, y los procedimientos jurídicos y convenciones notariales que 
posibilitaron la elaboración de demandas ante los jueces ordinarios. 
En el trabajo se argumenta que los oficiales eclesiásticos andinos en- 
tendieron con claridad la frontera y el conflicto entre el fuero secular y 
el eclesiástico a grado tal que supieron sacar ventaja de ello cuando el 
clero sobrepasó los límites de su jurisdicción. Para los litigantes nativos, 
la legislación colonial no fue una abstracción sino una parte integral de la 
codificación de las relaciones sociales entre curas e indios. 

Cierra el libro con un ensayo de Gerardo Lara Cisneros titulado 
“La justicia eclesiástica ordinaria y los indios en Nueva España borbó- 
nica: balance historiográfico y prospección”, en el cual nos comparte 
una serie de reflexiones sobre el tema de la justicia eclesiástica para los 
indios en Nueva España durante la segunda mitad del siglo XVII, es 
decir, durante las llamadas reformas borbónicas. El ensayo aborda el 
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problema desde dos perspectivas: la historiográfica y la histórica. En 
ambos casos busca presentar un panorama general y plantear los princi- 
pales problemas o retos a resolver por el investigador. Por un lado, Lara 
Cisneros hace un balance descriptivo de los principales trabajos que 
se han ocupado de estudiar la Iglesia Católica novohispana del siglo 
XvIII en los últimos años, para luego hacer lo mismo con el tema de la 
“Justicia ordinaria para indios” del siglo XVII, buscando así resaltar los 
aportes de la nueva historiografía como señalar los temas no atendidos 
por los especialistas. Por otro lado, presenta una serie de inquietudes 
sobre la investigación de los conceptos y mecanismos que guiaron el 
proceder de la Iglesia ilustrada ante los indios en Nueva España. Se 
plantea como asunto principal de las políticas pastorales de combate 
a la idolatría, la sustitución de la idea de “pecado demoniaco”, que 
había dominado en el tiempo barroco, por la de “error supersticioso”. 
Por último, llama la atención sobre la necesidad de profundizar en el 
estudio de las visitas episcopales y de empezar estudios comparativos 
de manera sistemática entre el caso novohispano y los sudamericanos, 
específicamente el peruano. 

La riqueza historiográfica, analítica y conceptual de los trabajos 
aquí presentados se sustenta en un excelente trabajo de fuentes. La 
cantidad, calidad y originalidad de los repositorios documentales son 
dignos de llamar la atención: se han consultado archivos de Roma, 
España, Estados Unidos, México y Perú, por igual documentación civil 
que eclesiástica, noticias de visitas episcopales que expedientes judicia- 
les. No menos relevante es la riqueza bibliográfica que les acompaña, 
así de impresos de época, como de publicaciones actuales. Con el fin 
de prestar un servicio a los jóvenes investigadores interesados en el 
tema, al final de libro se presenta un apartado específico de fuentes 
documentales e impresas. 


JORGE E. "TRASLOSHEROS 
Universidad Nacional Autónoma de México 
Instituto de Investigaciones Históricas 


DEL VIEJO AL NUEVO MUNDO: NOVEDADES 
JURISDICCIONALES EN LOS TRIBUNALES ECLESIASTICOS 
ORDINARIOS EN NUEVA ESPANA 


ANA DE ZABALLA BEASCOECHEA 
Universidad del País Vasco 


La historiografía actual sobre tribunales o audiencias eclesiásticas se 
enmarca generalmente en dos coordenadas: por una parte, se da por 
supuesto que las audiencias eclesiásticas se inspiraban en el modelo del 
Santo Oficio y por tanto se orienta la investigación al estudio de sus 
relaciones, los parecidos y diferencias entre ambas, etc. Por otra, dentro 
de la audiencia eclesiástica, se presta atención casi exclusivamente a los 
casos de idolatrías, destacando el carácter represivo de esos tribuna- 
les sobre las religiones indígenas, proyectando anacrónicamente sobre 
aquella época criterios de libertad religiosa, que sólo se han impuesto 
en el siglo XX y, además, no en todas partes. Estudiar el tribunal del 
obispado sólo con visión “inquisitorial” impide conocer la riqueza de 
actuación y de relaciones de esta institución con los diferentes actores 
de la sociedad colonial. 

Hay que comprender que la actividad inquisitorial sobre la po- 
blación indígena suscite el interés entre los investigadores, sobre todo 
si se tiene en cuenta que la exclusión de los indios de la jurisdicción 
inquisitorial había provocado el olvido o desinterés de los historiadores 
por el régimen procesal que se aplicaba a los indios cuando cometían 
delitos contra la ortodoxia o cuando se descubría insinceridad o dolo 
al practicar su nueva religión. 

Es cierto, además, que por primera vez en la historia de la Inquisi- 
ción española, se excluyó de la jurisdicción de ésta a una parte notable 
de la población. Desde su fundación en tiempos de los Reyes Católicos, 
el Santo Oficio nunca había visto limitada su jurisdicción sobre ningún 
grupo social, se entiende de bautizados. La exclusión de los indios 
de la jurisdicción inquisitorial constituyó una novedad absoluta en la 
práctica procesal hispánica. 

Cuando historiadores como Roberto Moreno de los Arcos descu- 
brieron en algunos archivos varios procesos que parecían ser verdade- 
ros procesos inquisitoriales contra los indígenas, posteriores a 1569, 
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pensaron que la heterodoxia indígena había sido juzgada o por el Santo 
Oficio, o por una institución, hasta entonces desconocida, que algunos 
historiadores comenzaron a denominar Inquisición para indios. “Tales 
investigadores, quizá por no ser especialistas en historia del derecho 
procesal canónico, no se atrevieron a definir con precisión la naturaleza 
de ese misterioso tribunal. Por eso emplearon a veces expresiones un 
tanto ambiguas como Tribunal de Naturales, Provisorato o Inquisición 
para indios, sin concretar bajo qué jurisdicción quedaban. 

Está ya probado que no hubo una “Inquisición para Indios” —un 
“Santo Oficio” para indios— como tribunal especial para promover 
procesos de heterodoxia contra indígenas; también es indiscutible que 
las audiencias eclesiásticas de los diferentes obispados persiguieron y 
castigaron los delitos contra la fe de los indios. Por esto, si se trata de 
la heterodoxia indígena en lugar de hablar de la * Inquisición para 
indios”, es más adecuado hablar de una actividad inquisitorial sobre la 
población indígena, llevada a cabo por el tribunal episcopal indiano, ' 
que tras la implantación de los tribunales del Santo Oficio en Indias 
en 1569, se mantuvo en la jurisdicción episcopal. 

Ante esta situación en la historiografía actual, el objetivo de este tra- 
bajo es estudiar la Audiencia episcopal desde una perspectiva amplia, 
que no esté limitada por un tipo concreto de delitos (la persecución 
de las idolatrías indígenas), ni por un modelo arquetípico de actuación 
episcopal, que no existió e la realidad. 


! Juan Pedro Viqueira, “El juzgado ordinario, una fuente olvidada”, en Brian Connaugh- 
ton y Andrés Lira (coords.), Las fuentes eclesiásticas y la historia social de México. México, UAM, 
1996, p. 81-99; Dolores Aramoni Calderón, Los refugios de lo sagrado. Religiosidad, conflicto y 
resistencia entre los zoques de Chiapas, México, CONACULTA, 1992; David Eduardo Tavarez, “En 
manos de Dios Padre: Idolatry Extirpation Campaigns and Native Responses. In Villa Alta, 
Oaxaca”, en Susan Schroeder (ed.), México's Transformative Church: Colonial Piety, Pogroms and 
Politics, University of New Mexico Press, 2003; Jorge Traslosheros, “Por Dios y por su Rey. Las 
ordenanzas de fray Marcos Rodríguez de Prado para el obispado de Michoacán. 1642”, en 
Brian F. Connaughton y Andrés Lira (coords.), Las fuentes eclestásticas para la historia de México; 
Jorge Traslosheros, “Orden judicial y herencia medieval en la Nueva España”, en Historia 
Mexicana 220(2006), p.1105-1138; Jorge Traslosheros, Iglesia, justicia y sociedad en el Arzobispa- 
do de México: La audiencia eclesiástica 1550-1630, México, editorial Porrúa, Universidad Ibero- 
americana, 2004; John F. Chuchiak, The Indian Inquisition and the Extirpation of Idolatry: The 
Process of Punishment in the Provisorato de Indios in the Colonial Diocese of Yucatán, 1563-1821, 
Tulane University, 1999; Ana de Zaballa Beascoechea, “Perspectivas éticas de los procesos 
inquisitoriales Mexicanos. Un proceso del provisorato de Michoacán”, en Antonio Esponera 
(ed.), Ética y teología ante el Nuevo Mundo. Valencia y América. Actas del VIT Congreso de teología 
histórica, Valencia, Facultad de Teología San Vicente Ferrer, 1993, p. 227-242; Ana de Zaballa 
Beascoechea, “La hechicería en Michoacán en la primera mitad del siglo XVII”, en VV. AA., 
El Reino de Granada y El Nuevo Mundo, Granada, Diputación Provincial de Granada, 1994, 
p- 535-550; Ana de Zaballa Beascoechea y Ronald Escobedo, “El provisorato. El control “in- 
quisitorial” de la población indígena”, en VV. AA., Libro Homenaje In Memoriam, Carlos Díaz 
Rementería, Huelva, Universidad de Huelva, 1998, p. 273-283. 
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En primer lugar estudio las variaciones de la potestad de jurisdic- 
ción en Indias respecto a Europa especialmente en las derivadas del 
Patronato indiano y de las características de la geografía y de la nueva 
sociedad. A esto se suma la libertad y variedad que caracteriza a la actua- 
ción episcopal indiana en el ejercicio de su potestad de jurisdicción. 

Por otra parte, se inicia el trabajo de desmentir algunos tópicos 
sobre la población indígena respecto a su pasividad, falta de libertad 
u opresión frente a la justicia castellana, aportando ejemplos como los 
siguientes: el privilegio de ser “personas miserables”, el uso de la jus- 
ticia por parte de los indios, la fuerza y vitalidad del cabildo indígena 
en su relación con el poder eclesiástico 

Por último, entramos en el análisis de las características de la visita 
episcopal en Indias para discutir su dependencia o independencia de 
la Audiencia episcopal. 


1. Ampliaciones de la potestad de jurisdicción en su implantación en Indias 


Me parece importante no perder de vista que el estudio de la audiencia 
episcopal no es uno más de la historia de las instituciones indianas, sino 
que desborda este campo para invadir muchas otras disciplinas. Con- 
viene tener a la vista que la nueva sociedad indiana generó una nueva 
legislación para responder a las nuevas circunstancias y necesidades, 
pero siempre utilizando como base, no sólo el derecho castellano sino 
también el derecho canónico universal. En tal contexto y partiendo de 
la referida tradición jurídica, podía abordarse la investigación sobre las 
novedades introducidas por estos tribunales eclesiásticos en Indias.? 
Se abre un campo no sólo para la historia del derecho, sino también 
para la sociología jurídica, la historia de la Iglesia y de las religiones, 
la antropología cultural o para las instituciones indígenas. 

Las llamadas audiencias episcopales jugaron un papel de primer 
orden en la traslación al nuevo mundo de la religión, el derecho, 
la cultura, formas de vida e instituciones de la metrópoli española. 
Como es sabido,* el tribunal del obispo tenía como propios, tanto para 
indios como para españoles, los asuntos testamentarios, capellanías 
y Obras pías; la defensa de la dignidad y jurisdicción episcopal; la dis- 
ciplina interna de la Iglesia; la justicia civil y criminal de la clerecía; 


? Thomas Duve, “La condición jurídica del indio y su condición como persona miserabi- 
lis en el Derecho Indiano”, en Mario Losano (ed.), Un giudice e due leggi. Pluralismo normativo 
e conflitti agrari in Sud America, a cura di Mario G. Losano, Milano, Giuffre, 2004, p. 3-33. 

Y Recapitulado de forma clara y completa por Jorge Traslosheros, Iglesia, justicia y sociedad 
en el Arzobispado de México. 
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todo lo relativo a la vida matrimonial, con excepción de la bigamia 
(que era seguida por el tribunal de la Inquisición); los asuntos de fe 
y costumbres de la población indígena y también los asuntos de cos- 
tumbres del resto de la población, españoles, mulatos y otras mezclas. 
Es decir, españoles e indios estaban exactamente igual bajo el tribu- 
nal ordinario en aquellos asuntos matrimoniales y de costumbres. Lo 
único que distinguía a los indios respecto a los españoles, en cuanto 
a la jurisdicción episcopal, eran los asuntos de fe. Es obvio que con 
estas competencias la Audiencia episcopal entra de lleno en la vida 
indiana, no sólo en casos límite —como sucede con otros tribunales 
que tratan la delincuencia, o estratos especiales de la sociedad— sino 
en la familias con problemas de ordinaria administración, a través 
especialmente de los temas de matrimonio, testamentarias, buenas 
costumbres y práctica religiosa. 

Respecto a la población indígena, la curia episcopal se vio impli- 
cada en algunas ocasiones, en gran medida por falta de legislación al 
respecto, en asuntos que en principio correspondían a la justicia civil, 
como era el nombramiento de ciertos cargos del cabildo indígena y las 
relaciones con él, y la necesidad de castigar delitos que bien podían 
ser calificados de “desorden público”. Como era de esperar, entró en 
conflicto de competencia con los alcaldes mayores y con el Santo Oficio, 
sobre todo cuando se trababa de juzgar a mulatos y mestizos integrados 
en los pueblos de indios, por delitos contra la fe. 

El tribunal es, en gran medida, muestra de la asimilación cultural 
de la sociedad indiana, pues los procesos, informes, normativas por 
parte del clero o de las autoridades eclesiásticas, las quejas del cabildo 
indígena como institución o de los indígenas a título personal, ante el 
obispo, muestran la concepción que unos y otros tenían de la justicia y 
de la autoridad eclesiástica; el grado de asimilación cultural y social, que 
se muestra, entre otras muchas cosas, en el uso que hacen los indígenas 
de la justicia; la penetración del regalismo en la praxis judicial, etc. 

Estas audiencias episcopales se regían por el derecho canónico 
que llegó desde Europa, por el ordenamiento general que dimanaba 
de las cédulas reales, por los decretos del concilio de "Trento y, más en 
concreto, por las disposiciones del III Concilio Mexicano (1585) y el 
III Limense (1582-1583), que ofrecían directrices generales para la 
actuación de los obispos sobre la población indígena.* Estos concilios 
serían los que, después de una experiencia inicial ya relativamente rica, 


* Concilio 1H Provincial Mexicano. Celebrado en México en el año de 1585. Confirmado en Roma 
por el Papa Sixto V y Mandado observar por el gobierno español en diversas Reales órdenes, primera 
edición en latín y castellano, México, Eugenio Maillefert y compañía ,1859. 
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y teniendo a la vista la legislación citada, dictaron los criterios y las 
normas que debían aplicarse para estos casos en el virreinato. 

Una de las características propias de estos tribunales fue la ca- 
suística (tan común en la administración de justicia en Indias): cada 
tribunal actuó según lo consideró más oportuno; dependiendo incluso 
del obispo titular, el tribunal podía cambiar de política judicial y de 
pautas de actuación. (Los jueces del Santo Oficio, en cambio, estaban 
sometidos a un estricto régimen procesal, perfectamente decantado en 
normas y disposiciones, que debían cumplir inexorablemente). Esto 
evidencia, además, la ausencia de unas directrices generales por parte 
de la Corona, tan interesada en todos los aspectos de la evangelización, 
muchos de los cuales reguló detalladamente. 

He comprobado que en Oaxaca y Chiapas, en efecto, en un mismo 
obispado se pasaba de gobiernos de escasa actividad procesal, donde 
los indios vivían casi en total libertad y no eran molestados por asuntos 
de creencias, a épocas en las que, al cambiar el prelado, se iniciaba una 
fuerte actividad represiva de las costumbres contrarias a la fe católica. 
Periodos en los que el obispo se queja de la desidia del anterior prelado 
respecto al gobierno y disciplina en la diócesis, tanto en lo referente al 
control de las prácticas cristianas, como a cuestiones de disciplina del 
clero, cuidado del culto, situación de cofradías, etc. Gracias al celo de es- 
tos prelados contamos con ordenanzas, cartas pastorales, directrices para 
la estructuración de la diócesis, escuelas, y entre éstas y otras materias, 
sobre la heterodoxia indígena en sus respectivas diócesis. 

Hay que tener en cuenta que, además de la personalidad del obispo, 
las características de las culturas indígenas de cada obispado fueron tam- 
bién elementos definitorios para la actuación de la Audiencia episcopal. 
Dependió especialmente del arraigo de la religión, de sus instituciones 
políticas, del desarrollo y fuerza del cabildo indígena y de la mayor o 
menor asimilación de la cultura y las instituciones castellanas. 

Es evidente que las Indias no fueron el único lugar del mundo o la 
época virreinal el único momento de la historia en el que se cumplió el 
derecho; pero tampoco me parece científico aceptar, sin más análisis, 
los tópicos más repetidos por la historiografía respecto al proceder 
de la justicia eclesiástica y de los eclesiásticos respecto a los indios. Mi 
deseo es que este texto sirva para discutir algunas de estas afirmacio- 
nes, presentar interrogantes, proponer fuentes, doctrinas..., que sean 
útiles para ampliar la visión de este campo de trabajo que ahora nos 
preocupa como investigadores. 

Las diócesis americanas, y por tanto sus obispos, sufrieron una 
transformación —parecida a otras instituciones castellanas— cuando 
se implantaron en suelo americano. La distancia de la metrópoli, el 
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gigantismo geográfico, la variedad racial con sus consecuencias so- 
ciales, etcétera, exigieron la adaptación de los diferentes organismos 
a las nuevas circunstancias. Esto provocó que los obispados indianos 
contaran con particularidades respectos a sus homólogos en el Viejo 
Mundo. Así, pues, las diócesis, y, en concreto, la jurisdicción del obispo 
será especial en Indias.? 

Las diócesis contaron con el carácter mistonal no sólo en los comien- 
zos sino que, dada la densidad de población indígena y su expansión 
territorial, la labor misionera continuaría hasta el final del periodo 
colonial en la mayoría de ellas. Esto indica que el obispo asumía en 
Indias una responsabilidad más amplia que en el Viejo Mundo: además 
de la labor multisecular de su oficio, en las diócesis americanas debía 
velar por los nuevos cristianos, por la marcha de la evangelización y por 
la consolidación del cristianismo de los indios.” En efecto, a la Iglesia 
plenamente establecida siempre se sumaba una Iglesia en formación: 
las misiones dentro de cada diócesis, las doctrinas o las parroquias 
de indios, pues, como pronto se comprobó, aunque hubieran pasado 
muchos años desde su conversión, la vuelta a la idolatría era un peligro 
siempre presente.” 


5 Pedro Murillo Velarde, Curso de derecho canónico hispano e indiano, trad. de Alberto Ca- 
rrillo Cázares con la colaboración de Pascual Guzmán de Laba et al., 4 v., Zamora, El Colegio 
de Michoacán, Facultad de Derecho UNAM, 2004; Justo Donoso, Instituciones de derecho canó- 
nico americano, París, Librería de Rosa y Bouret, 1868. Se puede comprobar cómo junto al 
contenido del derecho canónico común se indican las bulas, leyes seculares pertenecientes al 
Patronato y cánones conciliares que hacen variar la jurisdicción del obispo en Indias. 

6 Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias, Madrid, Edición facsimil coeditada por 
el Centro de Estudios políticos y constitucionales y el Boletín Oficial del Estado, 1998, lib. L, 
tít. 6, ley 46. Es una de tantas leyes en las que la Corona apremia a los obispos a que cuiden 
especialmente la educación de los indios “siendo esta nuestra primera obligación”, que 
pongan los medios necesarios para que los curas doctrineros puedan enseñar, doctrinar y 
administrar sacramentos. También se comprueba, como cito más adelante que en las indi- 
caciones sobre el contenido que debían tener las visitas, una parte importante se dirige a la 
atención de los indios. 

7 Una muestra de esta realidad es la elaboración de tratados de idolatrías, avisos o 
manuales para párrocos de indios, indicaciones en los decretos conciliares, o directrices de 
la Corona sobre el mismo tema, desde el XVI hasta fines del XVIII. En el siglo XVI el tema 
está presente en la mayoría de las crónicas de religiosos, catecismos, confesionarios, conci- 
lios..., y es lo lógico por estar en los comienzos de la evangelización y conversión. Para el 
siglo XVIL, a modo de ejemplo, pueden citarse las averiguaciones realizadas por Gonzalo de 
Balsalobre cuando descubrió, en 1653, la supervivencia de las creencias paganas en un pueblo 
de su parroquia. A través de este estudio escribe su Tratado de las idolatrías y hechicerías con el 
fin de avisar a los párrocos de los pueblos de indios. Esto tuvo su efecto ya que otros sacer- 
dotes, de acuerdo con la Instrucción pastoral del obispo Hevia y Valdés comenzaron a ins- 
truir, también, procesos de idolatrías y hechicerías en distintos pueblos de Nueva España 
(Gonzalo de Balsalobre, “Relación de las idolatrías, supersticiones y abusos en general de los 
naturales del obispado de Oaxaca”, en Pedro Sánchez Aguilar, Hernando Ruiz de Alarcón y 
Gonzalo de Balsalobre, Tratado de las Idolatrías, supersticiones, dioses, ritos, hechicerías y otras 
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La lejanía de Roma y las dificultades para comunicarse con la Santa 
Sede obliga a conceder a los obispo indianos más facultades que en el 
Viejo Mundo: penas y pecados cuya absolución estaba normalmente 
reservada a la Santa Sede, en Indias quedaron bajo la jurisdicción del 
obispo.* Lo mismo ocurría en la administración de justicia eclesiástica: 
la apelación de la sentencia de un tribunal eclesiástico no se dirigirá 
a Roma, sino al arzobispo titular de la provincia eclesiástica o incluso a 
otro obispo cercano.” 

La extensión de las diócesis americanas, mucho mayores que las 
europeas, las dificultades geográficas, la ausencia de caminos, etc., difi- 
cultaba mucho las visitas pastorales a que estaban obligados los obispos, 
lo que llevó a nuevas disposiciones en torno a la visita a las diócesis, 
los visitadores delegados o la visitas extraordinarias para problemas 
específicos.'% A ello se añadía la riqueza y variedad de asuntos que 
debían considerar, producidas en gran medida por el mestizaje racial 


costumbres gentilicias de las razas aborígenes de México, notas comentarios y un estudio de Fran- 
cisco del Paso y Troncoso, México Ediciones Fuente Cultural, 1948-1952 [la primera edición 
es del Museo Nacional 1892])). En el virreinato limense son abundantes los escritos de visita- 
dores de idolatrías que actuaron principalmente en el siglo XVII: Pierre Duviols, Procesos y 
visitas de idolatrías. Cajatambo, siglo XVH, con documentos anexos, Lima, Instituto Francés de 
Estudios Andinos, Pontificia Universidad Católica del Perú, 2003. Un ejemplo concreto para 
el XVII es la Colección de las Ordenanzas, que para el gobierno del Obispado de Michoacán hicieron 
y promulgaron con Real aprobación sus illmos. Señores prelados, de buena memoria, D. Fr. Marcos 
Ramírez de Prado y D. Juan Ortega Montañez, Reimpresa en México, por D. Felipe de Zúñiga 
y Ontiveros, calle de la Palma, año de 1776, p. 177-178. [Biblioteca CONDUMEX, Chimalistac, 
México D.F.] donde trata de la vigilancia y procesos por temas de idolatrías. También en el 
XVIII, esta vez en Oaxaca, la actividad del obispo Maldonado es ejemplo de la existencia de 
prácticas idolátricas, o a fines del mismo siglo, también en Oaxaca, la serie de ordenanzas del 
obispo Ortigosa. 

8 Justo Donoso, Instituciones de derecho canónico americano, t. TL, libro cuarto, cap. TIE 
penas eclesiásticas. 

% Justo Donoso, Instituciones de derecho canónico americano, t. UL, libro cuarto, p. 279-283. 
En estas páginas el jurista chileno recoge el Breve de Gregorio XIII (15 de mayo de 1578), 
mandado cumplir y ejecutar a todas las audiencias por real cédula del 7 de mayo de 1606, 
recogido en Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias, lib. 1, tít. 9, ley 10, donde efectiva- 
mente se establece que por la lejanía de Roma y para evitar lo interminable de una posible 
apelación a la Santa Sede, en Indias, dos sentencias iguales ya no admiten apelación. Si la 
primera es de un obispo la apelación se dirige al metropolitano y si la primera sentencia es 
del metropolitano, se acude al sufragáneo más cercano. Si ambas sentencias no fueran con- 
formes se apela al obispo más cercano. Véase también, Pedro Murillo, Curso de derecho canó- 
nico hispano e indiano, libro H, tít.o 28: De las apelaciones, recusaciones y relaciones, p. 244 y 
siguientes. 

10 Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias, lib. L, tít. 7, ley 24, donde se dice que la 
visita la realicen los obispos y cuando no fuera posible nombraran un visitador “con precisa 
necesidad de nombrar visitadores [...] elijan personas eclesiásticas, y no seculares, de ciencia, 
temor de Dios, buena vida y ejemplo...” En efecto, en la cédula de 1682 se aclara que los 
obispos podían nombrar visitadores pues se demostró que la extensión geográfica hacía im- 
posible que la llevara a cabo el obispo cada año. 
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y cultural, que obligarán al obispo indiano a atender y resolver muchas 
situaciones jurídicas y morales que no se presentaban de ordinario 
en Europa. Se podría decir que en los reinos indianos, más que en 
el viejo continente, el tribunal eclesiástico sirvió como “ventana” de 
la sociedad indígena y criolla, muestra de sus problemas, conflictos y 
también armonías o conexiones —a través de matrimonios mixtos, por 
ejemplo— entre los variados grupos del mundo colonial. 


2. El derecho canónico indiano: novedad y algunas consecuencias 


En Indias se cumple el aforismo de que la vida precede al derecho: 
primero la experiencia y después se regula legalmente; América “se 
convierte en la fragua que forja un derecho acorde con la realidad”. 

La gran novedad del derecho canónico indiano respecto al derecho 
canónico importado de Europa,!! es que incorporó toda la legislación 
que provenía del patronato-vicariato;!? es decir, que la legislación secular 
sobre asuntos eclesiásticos fue, en líneas generales, plenamente aceptado 
por la autoridad eclesiástica y, efectivamente, incluido en la legislación 
canónica junto con las ordenanzas episcopales, bulas papales, etc. Esto 
ya había ocurrido en otras épocas de la historia española, por ejemplo 
en la legislación canónica visigótica, pero resultaba una novedad en la 
edad moderna y manifiesta hasta qué punto las dos administraciones 
(la secular y la eclesiástica) se habían fundido en Indias. 

Las fuentes de este derecho canónico indiano se delimitan a través 
“de las concesiones pontificias y de las reales cédulas; de las juntas 
apostólicas, de los concilios provinciales y de los sínodos diocesanos; de 
los catecismos y de los confesionarios con sus respectivos suplementos; 
de las reglas para la extirpación de la idolatría y los tratados de hechi- 
cerías y sortilegios; de los sermonarios; de la Inquisición americana 
y de los tribunales eclesiásticos; de las encuestas etnográficas y de los 


manuales misioneros”.!* 


ll La jurisdicción eclesiástica existe con seguridad desde el siglo III. Las fuentes del 
derecho canónico son el Decreto de Graciano y la Colección de Decretales, y a fines del XVI 
se hace una recopilación llamada el Corpus duris canonici. Cfr. Alfonso García Gallo, Manual de 
historia del derecho español, Madrid, 1959, n. 716-724 y n. 849-852. 

12 Pedro Murillo Velarde, Curso de derecho canónico hispano e indiano, p. 34, 2* col. “En 
Indias conocen de causas de Patronato entre cualesquiera personas con exclusión de otros, 
los virreyes, los gobernadores y los presidentes, a los cuales como vice-patronos, les es conce- 
dida por el Rey esta facultad [...] si surge alguna duda acerca de la materia del Patronato no 
deben los prelados eclesiásticos innovar nada”. 

13 Nelson C. Dellaferrera, “Fuentes del derecho canónico indiano en los siglos XVI-XVII. 
Los Confesionarios”, en Cuadernos de Historia 14 (2004), p. 49-66 (Instituto de Historia del 
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Pedro Murillo Velarde,'* en su curso de derecho canónico, sigue el 
orden de las Decretales, y añade para el derecho hispánico los títulos 
concordantes de las Partidas, la Recopilación de Castilla y la Recopilación 
de las Indias. Las fuentes del derecho canónico en esa época eran el 
Decreto, de Graciano, la colección de Decretales y, a fines del XVI, se 
hace una recopilación, el Corpus Turis Canonici.'?* Murillo no tiene 
en cuenta, sin embargo, las fuentes indianas: los sínodos y concilios 
americanos. !* 

Pedro Murillo, canonista del siglo XVII, al tratar sobre el juicio 
eclesiástico y su fuero, después de enumerar las causas espirituales y 
las vinculadas con ellas, añade 


también son causas eclesiásticas las que versan sobre el matrimonio 
de los fieles (porque no sólo es contrato, sino también sacramento): 
en cuanto a su valor, obligaciones, disolución respecto al vínculo o 
también en cuanto al lecho [...] también para ayudar a lo dispuesto por 
los sagrados cánones puede castigar a los que contraigan matrimonio 
clandestino y a los adúlteros.'” 


Esto tiene relevancia en la vida social y en relación con el poder 
político, pues para la justicia secular el adulterio, por ejemplo, podría 
suponer castigo público si el pecado era manifiesto y escandaloso. Así, 
dentro de las causas de fuero mixto,'* se incluye el adulterio: 


si se acusa de adulterio para castigarlo, la causa será de fuero mixto 
porque si se acusa con fines de divorcio, pertenece privativamente 
al fuero eclesiástico [...] Igualmente a ambos fueros pertenecen las 
causas de sacrilegio e invasión de cosas eclesiásticas. Las causas de 
sodomía, de fornicación, de concubinato, de incesto, de blasfemia no 


Derecho y de las ideas políticas Roberto I. Peña. Córdoba. Argentina), consultado en http:// 
www.acader.unc.edu.ar, p. 25. 

1“ Pedro Murillo Velarde, Curso de derecho canónico hispano e indiano. 

15 Alfonso García Gallo, Manual de historia del derecho español, n. 849-852. 

16 Estas fuentes sí fueron recogidas por el jurista Chileno Justo Donoso, Instituciones de 
derecho canónico americano. Justo Donoso, obispo de la Ser y miembro de la facultad de Teolo- 
gía y Ciencias Sagradas de la Universidad de Chile, editó por primera vez esta obra suya en 
Valparaíso, entre 1848 y 1849, en dos volúmenes. El interés de la obra de Donoso es que, 
además de recoger los cánones antiguos que son aplicables en América, añade la disciplina 
establecida, en cada caso, por los distintos concilios o sínodos americanos. 

17 Pedro Murillo Velarde, op. cit., en el lib. 11, tít. 1 “De los juicios”, n. 8, p. 34. 

18 Tbid., p. 35: “también algunos crímenes se reservan al juicio de la Iglesia y de ningún 
modo al de los laicos, aunque por los laicos sean cometidos, como la herejía, la simonía y 
otros [...]”, p. 38; “También al fuero y juez eclesiástico corresponden algunas causas tempo- 
rales, cuando el demandado también es laico, las cuales pertenecen a ambos fueros y, por lo 
mismo, son llamados de fuero mixto [...]”. 
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herética [...] de falsificación de documentos apostólicos, de usuras, 
de sortilegio, de magia y de brujería cuando éstas no son heréticas y 
otras causas semejantes son de fuero mixto. 


La Corona encargará a la autoridad eclesiástica velar por el orden y 
las costumbres sobre temas específicos en diversas ocasiones. A su vez, 
ordena a la justicia secular velar las costumbres de los indios, siempre 
que no se oponga a la religión cristiana y a la justicia castellana: 


Los gobernadores y justicias reconozcan con particular atención la 
orden y forma de vivir de los indios, policía, y disposiciones de los 
mantenimientos, y avisen a los virreyes o audiencias, y guarden sus 
buenos usos, y costumbres en lo que no fueren contra nuestra sagrada 
religión, como está ordenado por la ley 4. tít. I. lib. 2." [...], guar- 
dando sus usos y costumbres, no siendo claramente injustos, y que 
tengan las audiencias con cuidado, que así se guarde por los otros 
jueces inferiores.? 


Destacamos estos datos pues muestran que la justicia secular se 
entrometía en asuntos religiosos y la justicia eclesiástica tenía entrada 
en muchos aspectos de la vida ordinaria, tanto de indios como de 
españoles (o mejor no indios); por ejemplo en todo lo referente a la 
moral sexual, también a la actividad económica —a través de la usu- 
ra— etcétera. Al mismo tiempo (debido al patronato y a la mentalidad 
de la época) se incluyen como fuero mixto, delitos que hoy considera- 
mos exclusivamente eclesiásticos. Se podrían añadir las innumerables 
ocasiones en las que ambas autoridades invaden la jurisdicción del otro 
y por tanto, la actuación judicial estará llena de conflictos interminables 
entre ambas jurisdicciones. 

Dentro de la novedad del derecho canónico en Indias, además de la 
inclusión de las leyes seculares que se referían a materias eclesiásticas, se 
añaden o amplían conceptos, debido a la idiosincrasia de la población 
del nuevo continente. Pondré dos ejemplos concretos: la facultad de 
absolver totalmente —únicamente con penitencia de tipo espiritual y 
abjuración— de las “herejías e idolatrías” si fueron cometidas por los 
indios (siempre que no fuera reiteración); y la ampliación de la calidad 
de “personas miserables” aplicado a los indios. 

La capacidad de absolución total, sin castigo corporal, se puso en 
práctica en diferentes momentos del periodo virreinal, y no únicamente 
al principio. 


19 Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias, ley 22, tít. 2, lib. 5. 
20 Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias, ley 83, tít. 15, lib. 2. 
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En el siglo XVII, el obispo de Oaxaca, Hevía y Valdés, recoge, para 
aplicarlo en su diócesis, la bula para absolver a los indios que volun- 
tariamente se confiesen. Hay que tener en cuenta que lo hace en el 
mismo documento en el que exhorta a sus curas a terminar con la 
idolatría sirviéndose de la famosa “guerra invisible”.?! Es decir, seguía 
ambos criterios, buscando terminar con la idolatría, pero facilitando 


la conversión a la nueva religión: 


Por bula de Gregorio XIII, ganada a instancia de la Magestad Cathóli- 
ca del Rey Philippe Segundo, se concede absolutamente a los Señores 
Arcobispos, y Obispos de las Indias, y a las personas a quien dieren su 
facultad, que puedan absolver en ambos fueros, a cualesquier Indios 
hombres o mugeres de los cassos contenidos en la Bulla in Coena 
Domini, aunque sean heregías, o idolatrías, o otros cassos reservados 
[...]. El que viniere a acusarse de heregía, o cisma, o otros delictos 
cometidos contra la Fe Cathólica, ante el Obispo, o otras personas, 
que para esto ubiere deputado, contará sus culpas de palabra, o por 
escrito ante el mesmo Obispo, o sus deputados, estando presente el 
Notario, o Escrivano, y en presencia de dos, o tres testigos los declarará 
[...] Después que se le ubiere recebido la confessión en juicio, en esta 
forma, en particular Audiencia del Obispo, o de su Vicario, o en otra 
qualquier parte que se ubiere determinado elegir, entonces el Obis- 
po, o los deputados, mandarán, que el penitente hincado de rodillas 
delante del libro de los Evangelios, deteste, y adjure las heregías, y 
errores que ha confesado. 


Otro ejemplo sería la “praxis” del obispo Maldonado (1700-1718), 
que promulgó una amnistía general para todos los indios que mani- 
festaran voluntariamente sus idolatrías; la finalidad de esta decisión 
del obispo fue conocer la situación del cristianismo de los indios de su 
obispado, el progreso o retroceso de las idolatrías en su diócesis. Fue 
realmente eficaz y obtuvo que 106 indios acudieran al obispo decla- 
rando que practicaban ritos idolátricos después de su bautismo. Varios 


21 Diego Hevia y Valdés, “Carta Pastoral” introductoria a Gonzalo de Balsalobre, “Rela- 
ción de las idolatrías, supersticiones y abusos en general de los naturales del obispado de 
Oaxaca”, p. 346: Y “assí es necessario como buenos soldados, a imitación de aquéllos, armar- 
nos de Dios contra el enemigo común, que viéndonos prevenidos, continentes, y fervorosos 
se enervarán sus fuercas, ya que haze tal batería a la Iglesia fortificado en los coracones de 
los Naturales; para esta guerra invisible sea el ceñidor de la castidad, cingite lumbos vestros, 
sea la cota de justicia, induite loricam iustitiae, sea el escudo de fee, sumentes scutum fidei, sea 
la zelada de esperanca, galeam sulutis assumite, sea la espada de espíritu, gladium spirit, quod 
est verbum Dei, que es la predicación de la palabra divina, y sobre todo oración, y vigilancia, 
per omnem orationem vigilantes omni instantia”. Para el tema de la “guerra invisible”, vid. 
David Tavárez, Invisible Wars: Idolatry Extirpation Projects and Native Responses in Nahua and 
Zapotec Communities, 1536-1728, tesis doctoral inédita, Universidad de Chicago, 2000. 
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grupos de indios confiesan confiados y con todo tipo de pormenores 
sus “costumbres”, es decir, los ritos que seguían practicando tanto en 
la vida diaria en el campo, como en momentos importantes de su vida, 
como el nacimiento, matrimonio o muerte.” 

Tavárez* comenta sobre esta actuación que 


Fray Ángel Maldonado conduce una campaña de extirpación de idola- 
trías que constituye el intento más ambicioso de confiscación de textos 
rituales e investigación de prácticas rituales clandestinas en Nueva 
España. En vez de recurrir a los autos organizados por la justicia civil 
y eclesiástica, o de recluir al mayor número posible de especialistas 
en la cárcel perpetua de Oaxaca, Maldonado introduce una novedo- 
sa técnica anti-idolátrica: la negociación de una amnistía general a 
cambio de confesiones colectivas.? 


Es evidente, por lo que hemos visto más arriba que no se trataba de 
una “novedosa técnica anti-idolátrica” de Maldonado, sino la aplicación 
de una bula del XVI —la bula de Gregorio XIlI— ya utilizada en otras 
ocasiones por los obispos oaxaqueños. 


3. El privilegio de las “personas miserables” 


Respecto al término “personas miserables” había que comprobar si 
realmente para la justicia y especialmente para la eclesiástica los indios 
fueron considerados “personas miserables” y qué significaba. 

En primer lugar hay que disipar si realmente para la justicia y 
especialmente para la eclesiástica fueron considerados “personas mise- 


22 Francisco Canterla y Martín de Tovar, La Iglesia de Oaxaca en el Siglo XVI11, Sevilla, 
Escuela de Estudios Hispanoamericanos, 1982, p. 26-29. 

23 David Tavárez, “Ciclos punitivos, economías del castigo, y estrategias indígenas ante la 
extirpación de idolatrías en Oaxaca y México (Nueva España), siglos XVI-XVIH”, en Ana de Zaballa 
Beascoechea (coord.), Nuevas perspectivas sobre el castigo de la heterodoxia indígena en la Nueva España: 
siglos XVI-XVIII, Bilbao, Servicio Editorial de la Universidad del País Vasco, 2005, p. 51-52. 

2% David Tavárez, “Ciclos punitivos, economías del castigo, y estrategias indígenas ante la 
extirpación de idolatrías en Oaxaca y México (Nueva España), siglos XVI-XVIII”: “Maldonado 
envía a Villa Alta como juez visitador a José de Aragón y Alcántara, cura de Ejutla, y experimen- 
tado comisionado contra la idolatría, para recoger las confesiones colectivas de los oficiales de 
república de la mayoría de los ciento cuatro pueblos de indios de la provincia —que contaban 
con una población total de unas 60000 almas— en la cabecera de San Ildefonso. Asimismo, 
Maldonado coloca su pectoral alrededor del cuello de un idólatra reformado, quien recorre 
varias poblaciones de la Villa Alta predicando una oferta de amnistía colectiva para todo pueblo 
participante en el proceso de confesión (AGI, México 880, Informe [...] que hace el Maestro 
Fray Antonio de Torres, Procurador General de la Provincia de San Hipólito Mártir, 1710).” 
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rables” y eso qué significaba. Murillo concreta que considera “personas 
miserables”: 


... cuales son los menores, aunque tengan curador y aunque sean ricos, con 
tal, empero de que al mismo tiempo sean huérfanos, de otra manera 
no; las viudas, aunque no sean pobres, a no ser que vivan impúdicamente; 
las mujeres, no meretrices, aun teniendo marido, pero inútil, por el 
que no pueden ser defendidas, porque está cautivo, desterrado o con- 
denado a galeras; las vírgenes que carecen de padre; los ancianos decrépitos, 
debilitados por una larga enfermedad [...] los indios según Solórzano, De 
Jur. Indiar. tom. 2 lib.1. cap. 27 N.40 (sic). Y cualesquiera que a juicio 
del juez, sean dignas de conmiseración. [...] Más las tales personas no 
pueden usar de su privilegio contra otras igualmente miserables [...] 
Porque este privilegio consiste principalmente en que aunque confor- 
me a las reglas ningún litigante es admitido en primera instancia en 
los tribunales superiores, sino que deben acudir a su juez inmediato, 
tales personas son admitidas en primera instancia en la corte real y, 
por tanto, tales causas son llamadas: casos de Corte. Ya que se dis- 
cuten en los tribunales reales también en su primera instancia y los 
litigantes son extraídos de su foro inmediato y los jueces inferiores son 
inhibidos [...]. También gozan de este privilegio las iglesias, los cabildos, los 
monasterios, las universidades, los colegios, las cofradías [...].% 


Murillo aporta las referencias de las Decretales, la Recopilación de 
Castilla y la de Indias en las que se incluyen estas normas. 

En contra de lo que la historiografía ha considerado como pe- 
yorativo para los indios, la consideración de éstos como “personas 
miserables” es un privilegio. Algunos autores habían afirmado, que 
aunque suponía cierta protección fomentó a la larga la pasividad y 
fatalismo. A este propósito "Thomas Duve señala que el hecho que los 
indios hicieran uso frecuente de la justicia,?” indica que la condición 


25 Pedro Murillo Velarde, Curso de derecho canónico hispano e indiano, Libro IL, Título. Il: 
“Del Foro o fuero competente”, p. 56, n. 37. El subrayado es del autor. 

26 Thomas Duve, “La condición jurídica del indio y su condición como persona misera- 
bilis en el derecho indiano”. Thomas Duve demuestra que el constitucionalismo del XIX fue 
el que realmente tuvo consecuencias funestas para los indios, pues los dejó sin amparo. Uno 
de los primeros autores que trata en profundidad sobre la calidad de personas miserables 
respecto a los indios es Paulino Castañeda, “La condición miserable del indio y sus privile- 
gios”, en Anuario de Estudios Americanos, XXVI (1971), p. 245-335. 

27 Incluso se habla de un “pleitismo indígena”, véase el resumen de este tema en Manuel 
Torres Aguilar, “Teatro de iniquidad: un escenario de abusos en la justicia de Nueva España”, 
Rubbettino, Universita degli Studi di Messina, Dipartimento di Storia e comparazioni degli 
ordenamenti giuridici e politici, Materiali per una storia delle istituzioni giuridiche e politiche me- 
dievale moderne e contemporanee, Quaderni 2, Soveria Manelli, 2001, p. 57 y siguientes. 
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jurídica de los indios no se traducía completamente en una posición 
de pasividad y fatalismo, como ha sido sostenido”.* 

Si se comparan ambas repúblicas se ve, además, que también exis- 
ten españoles “miserables y que incluso esto llegó a ser un privilegio, 
una gracia, no algo peyorativo; pues si la viuda, la virgen el huérfano, 
etcétera, eran de mala vida perdían esta consideración; por otra parte 
esa condición no iba unida a la pobreza pues muestra casos concretos 
de personas ricas y de nobleza que defendieron esta consideración ante 
la justicia; o como el mismo Murillo señala, las universidades también 
gozaban de esta condición. 

El origen de esa condición de “miserabilidad” proviene especial- 
mente como un privilegio jurisdiccional del derecho canónico y como 
parte de la doctrina canónico-medieval, doctrina y concepto que se 
continúa hasta el siglo XVIII. 

Su recepción, en el derecho Indiano es indudable pues es recogido 
por Pedro Murillo en su curso de derecho canónico hispano e indiano, 
dentro del fuero competente de la jurisdicción eclesiástica. Precisa que 
los indios son contados entre las “personas miserables”, junto a otros, 
y cita como autoridad a Solórzano.” 

Esto es confirmado por cédula del rey en la que establece los me- 
dios para que los indios puedan ejercer ese privilegio: “Que los virreyes 
conozcan en primera instancia de causas de los indios, con apelación a 
sus audiencias”, disposición de la Recopilación de 1680 que se remonta 
a una cédula de Felipe 11 de 1591, facultad extendida a los gobernado- 
res y concretada en otra disposición: “Que dos días cada semana, y los 
sábados no habiendo pleitos de pobres, se vean los de indios”.% 

No hay que olvidar que los juristas de la época no contaban con 
un esquema de normas aplicables definidas en un código, sino que 
se encontraban frente a un amplio tesoro de las normas más diversas, 


28 Carmen Ruigómez Gómez, Una política indigenista de los Habsburgo: el Protector de indios 
en el Perú. Estudios de Cultura Hispánica, Madrid, Instituto de Cooperación Iberoamericana, 
1998, p. 161-162, plantea la pregunta si la adscripción a la categoría de “menores” y “mise- 
rables” trajo resultados positivos a los beneficiados de los privilegios, concluyendo: “A corto 
plazo considero que si, los indios se vieron protegidos con su estatus, al menos, en el plan 
teórico. A largo plazo, esta minoridad contribuyó a privarles de un afán de lucha, necesaria 
para la supervivencia, que se pudo traducir en pasividad y fatalismo”. Tomado de Thomas 
Duve, La condición jurídica del indio y su condición como persona miserabilis en el derecho indiano. 

29 Pedro Murillo Velarde, op. cit., lib. 11, tít. 2, n. 37, p. 57. 

39 Recopilación de leyes de los Reynos de las Indias, lib. 11, tít. 15, ley 81, y sigue: “Ordenamos 
que los virreyes puedan conocer en primera instancia de los pleitos, que en cualquier forma 
se ofrecieren entre los indios, y asimismo entre españoles en que los indios fueren reos, porque 
nuestra voluntad es, que siendo actores puedan pedir ante la justicia ordinaria, o ante nuestras 
audiencias, y de lo que proveyeren y determinaren los virreyes se pueda apelar para las au- 
diencias, donde se conozca en segunda instancia, teniendo por primera la de los virreyes”. 
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contenidas en varios cuerpos escritos y no escritos todos ellos vigentes 
a la vez y originados en una variedad de fuentes. “Todo ello generaba 
un vasto campo del saber jurídico del cual el juez extraía las normas 
que luego aplicaba a los casos concretos que debía resolver. No se exigía 
un fiel cumplimiento de una norma sino la realización de una justicia 
material ajustada al caso concreto, un marco que le permitía al juez 
moverse con mucha libertad frente a una norma determinada pero 
en aras de cumplir con un ideal más alto que era darle a cada uno lo 
que le correspondía.*! Advierte en sus conclusiones de que hay que 
tener cuidado para no aplicar nuestra cultura jurídica de “código” 
en un momento histórico en el que el derecho no estaba sujeto a esa 
estructura. 

De todas formas y a pesar de que los indios pudieron ejercer o 
defender muchos de sus derechos es evidente que lo debían hacer 
dentro del mundo de los colonizadores y en una cultura ajena, donde 
su derecho indígena era muy difícil de localizar. 

La condición de “miserables” suponía unos privilegios que los jue- 
ces seculares intentaban eludir en muchas ocasiones, hasta el punto 
de ser considerada uno de los pecados habituales entre los jueces. En 
efecto, en un confesionario para españoles se encuentra un capítulo 
dedicado a los jueces “declarando los pecados que vemos por expe- 
riencia que cometen las justicias y sus ministros en esta Nueva Espa- 
ña”; nos dice Nelson Dellaferrera que “si se analizan cada una de las 
veintisiete reglas se advierte inmediatamente la lucidez y perspicacia 
del autor en detectar la malicia empleada por los jueces y sus ministros 
para defraudar a los indios. La formulación pertinente y adecuada del 
caso, para que la pregunta pudiera ser precisa en orden a conocer la 
gravedad del pecado y así defender al indio en su condición de súbdito 
del Rey y de persona miserable”. 

Se comprueba que en otros aspectos, en penas en parte religiosas, en 
parte consideradas propias de la autoridad secular..., muchas veces no 
distinguían entre españoles e indios: todos recibían el mismo trato. 

Se trata con los mismos castigos a españoles e indios por asuntos 
que no eran herejía. Un delito común tanto entre indios como en el 
resto de la población era o cumplir con el precepto anual de confesarse 


1 Thomas Duve, La condición jurídica del indio y su consideración como persona miserabilis 
en el derecho indiano, p. 30-31. 

2 Nelson Dellaferrera, Fuentes del derecho canónico indiano en los siglos XVI-XVI1, p. 28. Cita 
a su vez a fray Jerónimo Moreno, “Reglas ciertas y precisamente necesarias para jueces y 
ministros”. Las reglas están publicadas en facsímil en fray Jerónimo Moreno, Reglas ciertas y 
precisamente necesarias para jueces y ministros de justicia de Indias y para sus confesores. 1732, Méxi- 
co, Suprema Corte de Justicia de la Nación, 2005. 
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una vez al año y comulgar; pues bien, tanto la “persecución” de este 
delito, como su castigo era el mismo para españoles que para indios; 
podemos comprobarlo en Oaxaca donde en 1740 encontramos los 
autos del juez eclesiástico contra indios por este motivo.** Y en 1751 
un español se encuentra preso por el mismo motivo.** 

La Iglesia perseguía el pecado de adulterio (lo único que quedaba 
bajo jurisdicción de la Inquisición en este ámbito era la bigamia) por el 
delito en sí y por el escándalo y mal ejemplo que producía. Se conocen 
castigos a indios y españoles, incluso es un delito perseguido por la 
Justicia secular pues fácilmente era considerado como desorden público. 
Así, podemos encontrar desde un indio juzgado por adulterio por el 
párroco, pues era reincidente,** hasta un español en la capitanía de Ve- 
nezuela que fue castigado por la justicia secular por amancebamiento (se 
tiene noticia a través de la Inquisición donde fue acusado de bigamia). 
El acusado presentó como excusa a su doble matrimonio que, cuando 
llegó a Indias estaba casado en España, y comenzó a vivir amancebado 
en América, pero considerado delito por la justicia secular recibió azotes 
por ello y acabó casándose (por segunda vez) para evitar el castigo. 

En Europa, en efecto, en pleno XVIII, la justicia secular castigaba 
con fuertes penas algunos pecados —conductas inmorales— considera- 
dos delitos, como el adulterio, el incumplimiento de la promesa matri- 
monial... cuando no se podía aplicar la pena corporal por tratarse de 
nobles, se castigaba con el destierro, y en ocasiones era acompañado 
de presidio.** Estos destierros también los aplican entre los indios y a 
veces lo han considerado medidas excesivamente duras por el apega- 
miento de los indígenas a la tierra...; como se ve la práctica de este tipo 
de penas viene de Europa y aplicado a europeos. Esto mismo puede 
decirse de los castigos aplicados a los indios juzgados por hechicería o 


35 Archivo General del Estado de Oaxaca (desde ahora AGEO), exp. 15, leg. 1, año de 
1740: autos del juez eclesiástico contra indios por no cumplir el precepto anual y comprobar 
después que no está instruido en las verdades de la fe. 

31 AGEO, exp. 19, leg. 1, año de 1751: español preso por no haber cumplido con la 
Iglesia. 

35 AGEO, exp. 8, leg. 1, año de 1781: indio juzgado por adulterio; el párroco pide y re- 
cibe delegación de jurisdicción para juzgar el caso de un indio reincidente que vive en adul- 
terio que ya había sido castigado por la justicia real y por el padre cura. Interrogatorio de 
testigos y lo remite al juzgado principal. 

39 Hay muchos ejemplos en el archivo de Simancas (AGS), como por ejemplo: AGS, 
ES.47161.AGS/19.11//5GU,7135,20. 1788, Destierro de Justo de Córdoba, preso, en la cárcel 
de Cádiz. E. 62-67, “por su desarreglada conducta”. AGS, ES.47161.AGS/19.11//5GU,7135,15. 
Destierro a Puerto Rico y posterior libertad de Ángel de Cos Irriberri, natural de Valladolid. 
F. 43,73-87. 1788. El delito referido era haber querido contraer matrimonio que sus padres 
no aprobaban y otras cosas. El profesor de la UPV, Alberto Angulo, que trabaja sobre deste- 
rrados en la España Moderna, me cedió estos datos del archivo de Simancas. 
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magia por la justicia eclesiástica: se sigue la práctica europea aplicada 
para cualquier hechicero. 

Es evidente que no se trata de “defender” que se aplicaran dichos 
castigos a los indios, o que se persiguiera el culto a las religiones indí- 
genas —todo reprobado y acertadamente considerado erróneo en la 
actualidad—; no pretendo, decía, defender estas prácticas, sino colocar- 
las en su contexto y momento histórico en el que eran consideradas no 
sólo buenas y rectas, sino un deber por parte de la Corona y la Iglesia. 
Por eso no se puede analizar separadamente qué castigos se aplicaban 
a los indios y cómo se “perseguían” sus idolatrías... si no es dentro 
de la concepción político-religiosa, dentro del universo mental donde 
todos los individuos recibían ese trato. 

Esto se puede comprobar en la calificación y trato para los delitos 
de brujería y hechicería y los castigos recibidos por magia por españoles 
en Europa.” Murillo Velarde en su curso de derecho canónico india- 
no recoge que “igualmente a ambos fueros pertenecen las causas de 
sacrilegio e invasión de cosas eclesiásticas. [...] de sortilegio, de magia 
y de brujería cuando éstas no son heréticas y otras causas semejantes 
son de fuero mixto”.** 

En el delito de hechicería, magia, brujería o algún otro similar, el 
problema estaba en discernir si aquellos actos eran naturales o llevaban 
consigo pacto con el diablo, o culto al mismo, así, como la malicia de 
quien lo ejercía... Por esto “en síntesis, el problema determinante de la 
“cuestión jurisdiccional” residía en precisar qué tipo de magia había de 
ser considerada maligna, o lo que es lo mismo, cual era herética y cual 
no [...] y por común consentimiento la decisión se hizo en torno a si 
en cada caso había pacto expreso o implícito con el demonio”.% 

La diferencia entre la audiencia eclesiástica y la Inquisición estuvo 
en que el Santo Oficio al juzgar a un español hechicero y reinciden- 
te, la pena aplicada era la pena capital, aunque podían acogerse al 


37 Según José María García Marín, “Magia e Inquisición: derecho penal y proceso inquisi- 
torial en el siglo XVII”, en José Antonio Escudero (ed.), Perfiles jurídicos de la Inquisición española, 
Madrid 1989, p. 205- 975, comentando a un tratadista del siglo XVIL, Francisco Torreblanca, 
asegura que “desde mediados del siglo XIV la Iglesia condenó tajantemente tales prácticas, 
considerando a sus artífices como anatemas e incluyéndolos de forma abierta y definitiva en la 
calificación de herejes. La circunstancia de no existir Inquisición en Castilla en este periodo, 
determinó que la persecución de aquéllos por el brazo secular se realizara al amparo de una si- 
tuación de cierta tolerancia reconocida, de manera más o menos expresa en las Partidas. Reyes 
posteriores, en especial Enrique HI y Juan I, en la segunda mitad del siglo XIV, endurecieron 
notablemente sus posturas [...] hasta el extremo de considerar como herejes y sujetos, por tanto, 
a las penas impuestas por el derecho a todos los adivinos, agoreros, hechiceros y astrólogos”. 

38 Pedro Murillo Velarde, op. cit., p. 38. 

9 José María García Marín, “Magia e Inquisición: derecho penal y proceso inquisitorial 
en el siglo XVII”, p. 213-214. 
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arrepentimiento, aceptando las penas sustitutorias que se les impusie- 
sen;* y en el siglo XVII en España, según el tratadista ya consultado, 
los hechiceros o magos que tenían un pacto expreso o tácito con el 
demonio se les consideraba herejes y, según las circunstancias,*! in- 
currían en excomunión, confiscación de bienes, infamia, y pena de 
muerte. García Marín puntualiza que el “punto de partida de cualquier 
consideración que sobre el tema se hace en este periodo, es que todos 
estos maleficios en los que se presupone con cierto fundamento la 
intervención diabólica, constituye uno de los crímenes más graves en 
que pueda incurrirse”. 

Alos indios se aplican penas menores, pues estaba prohibida la pena 
capital. Normalmente para este tipo de delitos las penas serían, en el 
XVI: azotes, humillación y trabajo en un monasterio para su instrucción 
y confinamiento;* en el XVII, nos dice Balsalobre que los indios acusa- 
dos de superstición * fueron condenados [...] a berguenca, y penitencia 
pública, según lo dispuesto por el concilio provincial mexicano, que se 
celebró el año de 1585, en el libro quinto, título quarto, de haereticis, 
p. 1 en la forma prescripta en el mismo concilio y libro, título sexto, p. 
primero y segundo”. Es decir, sus privilegios les sirvieron para atenuar 
la pena respecto a la que recibían los españoles por delitos similares. 


4. El recurso de los indígenas a los tribunales de justicia y el mestizaje cultural 


La aceptación de la jurisdicción española se percibe especialmente 
por la utilización, por parte de los indígenas, de la administración 
de justicia implantada por los españoles. Los indios acudieron a la 
justicia en muchas ocasiones, también a la justicia eclesiástica, lo que 
demuestra un verdadero mestizaje cultural por parte de la población 
indígena. Los indios cerraron acuerdos entre sí y con los españoles e 
hicieron uso frecuente de la justicia,* hasta el extremo de que algunos 


!0 Nicolás Eimeric y Francisco Peña, Manual de los inquisidores, introducción y notas de 
Luis Sala Molins, Barcelona 1983, p. 79. 

11 José María García Marín, “Magia e inquisición...”, p. 231 y siguientes. 

22 Richard E. Greenleaf, Zumárraga y la Inquisición mexicana, 1536-1543, México, FCE, 
1988, cap. III: Los indios y la Inquisición. 

' Thomas Duve apela al investigador: “¿Cómo afectaba su capacidad para ejercer dere- 
chos concretos? ¿Cómo se usaba esta categoría del ius commune en las Indias? Las respuestas 
a estas preguntas adquieren una especial importancia a la luz del cuestionamiento actual 
acerca de los derechos de los pueblos originarios sobre su tierra. La capacidad de tener tierras 
implica el ejercicio de un derecho concreto, que está condicionado por la capacidad para 
ejercer derechos en general y, como Marzia Rosti lo demuestra refiriéndose explícitamente a 
la consideración del indio como miserable y Mónica Martín/ Fernando Mayorga García en un 
extenso estudio del marco legal hispánico, es imposible acercarse al problema concreto de los 
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historiadores han podido hablar, con fundamento, de un cierto “plei- 
teísmo indígena”. Esto demuestra que la protección y defensa del indio 
y, por tanto, su condición de miserables, no supuso un paternalismo 
paralizante, sino que por el contrario, se sirvieron de estos privilegios 
para sus intereses. 

Además de pleitos en el ámbito secular, como por ejemplo, los lle- 
vados a cabo para reivindicar la posesión de tierras o los litigios sobre 
el agua del río Querétaro.** En lo que respecta a la corte eclesiástica 
puedo poner varios ejemplos. 

En Chiapas, ya en 1584, el cabildo y principales, denunciados por 
formar una cofradía de contenido herético, acudieron a la audiencia 
de Guatemala para obtener provisión de amparo frente al obispo.* En 
el XVII tras los procesos y sentencias por idolatrías de Balsalobre, en el 
obispado de Oaxaca, los indios del cabildo de Zola llevaron el recurso 
de fuerza ante la Audiencia de México: 


Haviendo visto la relación eclesiástica, que fue traída por vía de fuer- 
za, de la que el Gobernador, Alcaldes, Principales y demás oficiales 
de la República del Pueblo y cabezera de Zola, jurisdicción de Zima- 
tlan, dizen les haze el Obispo de la Ciudad de Antequera, Valle de 
Oaxaca, y el licenciado Goncalo de Balsalobre, como su Comisario 
Cura Beneficiado del dicho Partido, en proceder contra ellos en las 
caussas que les ha fuminado de idolatrías, sortilegios, hechizerías y 
otras supersticiones.*? 


En Oaxaca, en los años treinta del XVIIL, los miembros del cabildo 
indígena del pueblo de Yalálag y otros principales fueron acusados por 
idolatrías, autoridades eclesiásticas y civiles investigaban a una veintena 
de vecinos del pueblo de Yalálag, acusados de “idolatría”.*” En un prin- 
cipio el obispo logró que la justicia secular destituyera al gobernador, 


derechos sobre la tierra sin insertarlo en el marco general del derecho indiano”. Cfr. Thomas 
Duve, La condición jurídica del indio, p. 7. 

4 Guillermo F. Margadant, “Los pobres indios ¡cenicientos de la Justicia Novohispana!” 
¿correcto o falso?” Un interesante litigio sobre aguas del río de Querétaro, de 1758 a 1763”, 
en Anuario Mexicano de Historia del Derecho, VIH, 1996, p. 283-308, 304. Tomado del trabajo 
de Thomas Duve, La condición jurídica del indio, p. 6. 

15 Pedro de Feria, “Revelación sobre la reincidencia en sus idolatrías de los indios de 
Chiapa después de treinta años de cristianos”, en Francisco del Paso y Troncoso, Tratado de las 
idolatrías, supersticiones, dioses, ritos, hechicerías y otras costumbres gentilicas de las razas aborígenes 
de México, t. I, México, Fuente Cultural, 1982, p. 381-392. Tomado de la edición digital de 
Cervantes virtual (http://www.cervantesvirtual.com), p. 2 del texto digitalizado. 

16 Gonzalo de Balsalobre, “Relación auténtica de las idolatrías, supersticiones y vanas 
observaciones de los indios del obispado de Oaxaca”, p. 368. 

17 Archivo Histórico Judicial de Oaxaca, sección Villa Alta, serie criminal, leg. 13, exp. 3. 
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dos alcaldes y cuatro regidores, pero éstos interpusieron con éxito un 
recurso ante la real Audiencia, y sus varas de autoridad les fueron de- 
vueltas en noviembre del mismo año. Tiempo después, visto que habían 
sido condenados por idolatría, revocarían la sentencia absolutoria, pero 
lo que ahora nos interesa es el conocimiento y habilidad para eludir la 
justicia eclesiástica a través de la secular o viceversa. 

Desde otra óptica, en algunos lugares, principalmente en Oaxaca, 
el cabildo indígena tuvo ciertas prerrogativas en asuntos eclesiásticos 
como nombramientos o propuestas para cargos eclesiásticos, en los 
casos relativos a bienes inmuebles, incluyendo la casa del fraile, o sobre 
las cofradías, tema importante porque dio a los indígenas capacidad 
de maniobra para dominar en una institución de corte religioso, a una 
parte importante de los vecinos. 

Al introducir la institución del cabildo indígena en Oaxaca,* se 
añadieron cargos novedosos como el fiscal y el alguacil de iglesia, el 
sacristán, mayordomo y otros, a través de los cuales los indios pudieron 
de alguna manera inmiscuirse en el poder que la jurisdicción eclesiás- 
tica ejercía sobre la población aborigen. 

Los estudios antropológicos sobre el paso de la organización polí- 
tica prehispánica de los naturales de Oaxaca al cabildo indígena en la 
época colonial, advierten que los indios intentaron mantener su siste- 
ma de gobierno —sobre todo su poder—, adaptándose externamente 
a las formas españolas. De manera que, aunque en una parte de la 
documentación conservada parece que dominaba el funcionamiento 
propio del cabildo al estilo español, en la realidad conservaron muchas 
peculiaridades prehispánicas, como por ejemplo el entrelazamiento 
entre poder civil y religioso.* 

De todas formas, ya en la mitad del XVI, el cabildo comenzó a ser 
parte importante de la vida política indígena y, como es sabido, con- 
servó elementos tomados de las tradiciones religiosas indígenas, que 


18 Marcello Carmagnani, El regreso de los dioses. El proceso de reconstitución de la identidad étni- 
ca en Oaxaca, siglos XVII y XVIII, México, FCE, 1988, p. 182 y ss. Señala los siguientes cargos: al- 
calde mayor, regidores, alguaciles menores, alguaciles de iglesia, regidor mayor, alguacil mayor, 
escribano, mayordomo, fiscal de iglesia, juez, tequitlato y topil. En ocasiones los textos nos 
hablan de “el alcalde y sus principales”, que pueden ser los regidores o independientemente 
de éstos, la elite o nobleza del pueblo, que mantienen su autoridad, además del cabildo. 

19 María de los Ángeles Romero Frizzi, El Sol y la Cruz. Los pueblos indios de Oaxaca colonial, 
México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores de Antropología social, Instituto 
Nacional indigenista, 1996, p. 121-124: “en realidad, los documentos relativos a los cabildos 
son muy engañosos, ya que fueron escritos por el alcalde mayor, el escribano del juzgado y, 
sobre todo, los procuradores, todos ellos españoles, conocidos de los indígenas, quienes se 
encargaban de llevar sus demandas y asuntos ante la real audiencia”. Por esto es lógico que 
no quede reflejada la conexión, dentro del cabildo, entre las autoridades políticas y los servi- 
dores del templo o cargos religiosos. 
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intentó hacer compatibles con las nuevas formas religiosas cristianas. 
Por ejemplo, los fiscales de iglesia, cargo propio del cabildo indígena, 
se encargaban en muchos casos de impartir la doctrina o de guardar 
las llaves del sagrario; manejaban asimismo ciertos fondos económicos 
de la iglesia (por ejemplo, lo que se recolectaba para la devoción de 
algún santo). Estos oficiales se hicieron también con las llaves de las 
iglesias y se encargaron de los enterramientos, muchas veces sin dar 
cuenta de ello al sacerdote.” 

Entre las funciones le incumbían al fiscal de iglesia se contaba la de 
vigilar el comportamiento de los indios, colaborando con el cura, y la 
de velar por su ortodoxia y buenas costumbres. Era frecuente que cuan- 
do la denuncia partía del fiscal de indios en el fondo de esas denuncias 
se encontraran conflictos internos dentro de la comunidad indígena 
que se resolvían poniendo como excusa la idolatría o mala conducta. 

El fiscal de iglesia era elegido entre el cura y los miembros del 
cabildo. Así, a mediados del XVI! en Oaxaca, el cabildo indígena se 
quejaba de que el anterior cura, ya fallecido, había nombrado fiscal de 
iglesia, sin sus votos, a un indio de mala vida.?”' 

Como última variante del uso que hacen los indios de la jurisdic- 
ción eclesiástica, he localizado en Chiapas el caso de un indio principal 
que solicitó al juez eclesiástico la información de su condición de cacique 
hereditario y sus buenas costumbres.*? Se trata de un documento del 
siglo XVIII. Parece claro que aunque no se denomine así, estamos ante 
la petición de un certificado de limpieza de sangre (con las características 


50 AGI, México 2586 (legajo facilitado por mi alumna Tanire Lanchas) recoge la copia 
hecha por el cura de Santo Tomás Yxtam de la Carta cordillera, donde el obispo Ortigosa 
mandaba que cada cura sacara “copia de sus providencias de visita”; se trata de veintiún 
providencias que debían seguir los curas del obispado. Entre estas disposiciones encontramos 
datos muy interesantes sobre la actuación de los indios: Los fiscales indios (fiscales de iglesia) 
se encargaban en muchos casos de impartir la doctrina, de guardar las llaves del sagrario y 
manejar los vasos sagrados; los indios del cabildo manejaban asimismo, ciertos dineros de la 
iglesia (por ejemplo, lo que se recolectaba para la devoción de algún santo) o, a veces incu- 
rrían en abusos como el de regir cofradías sin estar reglamentadas y por tanto organizar li- 
bremente las fiestas, el nombramiento de los cargos, el cobro de contribuciones, etc. 

51 Es interesante comprobar cómo desde el mismo XVI están presentes las argucias de 
los indios principales en el ejercicio de su autoridad dentro del mundo colonial. Un claro 
ejemplo es que en el Confesionario en lengua mexicana y castellana, con muchas advertencias muy 
necesarias para los confesores”, escrito por fray Juan Bautista OFM y publicado en 1599, se en- 
cuentran ya las “preguntas para los gobernadores, caciques, principales, tequitatos y mayor- 
domos”, muy interesantes desde e punto de vista jurídico. Cfr. Nelson Dellaferrera, Fuentes 
del derecho canónico indiano, p. 28. El subrayado es del autor. 

52 Archivo Diocesano de San Cristóbal de Las Casas (ADSC), Chiapas, HI, serie L, 1, 1772 
(se encontraba en carpeta de asuntos indígenas, aún no clasificada por pueblos): Informa- 
ción que comprueba el cacicazgo y distinguida prosapia de D. Domingo Santamaría Noti 
Quiñones. 
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que se consideraban importantes) que se solicita al tribunal eclesiás- 
tico... ino a la autoridad secular! ¿Por qué el obispo llegó a tener au- 
toridad en un asunto que era de incumbencia específica del gobierno 
civil de los indios? Quizá comenzara por tener que confirmar su buena 
vida y costumbres, su verdadera conversión..., para terminar tenien- 
do que confirmar la limpieza de sangre como descendiente de indios 
caciques. En todo caso, lo cierto es que en el XVII una declaración 
tan importante para los indígenas chiapanecos estaba en manos del 
tribunal eclesiástico. 

El cabildo indígena, por tanto, utilizó por diversas vías la autoridad 
que representaba la justicia eclesiástica en provecho propio, o se resistió 
a ella en la clandestinidad. 

Dentro de la asimilación cultural que hemos analizado, se puede 
incluir asimismo el mestizaje y asimilación religiosa, también entre 
indios de regiones tan celosas de sus tradiciones como los de Oaxa- 
ca y Chiapas. En efecto, en los procesos del XVII, junto a elementos 
propios de la religión prehispánica, se detectan elementos totalmente 
cristianos que fueron asumidos casi sin darse cuenta, o sin quererlo. 
Así, en un proceso en Xiquipilas,*% como sucede en otros muchos, por 
hechicería e idolatría, en las declaraciones de los testigos indios se 
exponen una serie de elementos que pertenecen a ambas religiones 

y que se encuentran unidas en un mismo mensaje. En esas relaciones 
se detectan elementos no indígenas que forman parte de una cultura 
exógena, pero que son protagonistas de estas supersticiones y creencias. 
Por tanto, se podría decir que es la cultura popular indígena, que se 
hereda de generación en generación, la que sufre esa permeabilidad 
intercultural. Es muy significativo que los sucesos del cerro San Lorenzo 
presenten una estrecha relación entre el nagual y el ídolo femenino, 
con el demonio vestido a la castellana. 

En este sentido cuando en los famosos tratados o relaciones de 
idolatrías se describen los pecados o herejías de los indios, podrían 
referirse perfectamente a delitos o transgresiones de españoles por el 
parecido entre ambas prácticas. Esto se puede interpretar como una 
asimilación inconsciente del cristianismo que se introduce en su mundo 
mental, en sus creencias o en sus rebeldías. 

En efecto, desde el viejo mundo llegaron también quienes practi- 
caban la hechicería y brujería; un sustrato de ese mundo supersticioso, 
mágico-religioso, heredado de la Edad Media que ha sido ampliamente 


55 ADSC, Jiquipilas, IM. A. 1, 1685, Autos contra Antonio Ovando indio del pueblo de 
Jiquipilas. Nicolás de Santiago mulato libre vezino del y Roque Martín indio de Tusta. Por 
hechizerías, brujos, nahualistas y supersticiosos. 
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estudiado en España y Europa.”* Estos “hechiceros” europeos, cris- 
tianos, sufren un mestizaje en su contacto con un mundo que había 
desarrollado ampliamente las prácticas hechiceriles: algunas pareci- 
das a las del viejo mundo, otras, con la idiosincrasia de los pueblos 
prehispánicos. La hechicería que se persigue en el siglo XVII y XVIII 
en Indias es una mezcla entre la hechicería que llega de Europa y la 
práctica prehispánica, que queda influida de los elementos cristianos 
de la misma.? 

La máxima preocupación respecto a los Indios en el siglo XVI fue la 
recaída en la idolatría después de haberse convertido, y el sincretismo 
religioso,” pero ya a fines del XVI y ya hasta el siglo XVIII, el progreso 
de la brujería y hechicería en varios grupos de indios mesoamericanos.?” 
En efecto, aunque se pueden señalar peculiaridades de la nigromancia 
indígena se descubren pronto elementos cristianos; así, si analizamos 
las características de las prácticas que atribuye Eymeric a sus hechiceros 
(europeos), muchas parecen describir los cultos indígenas; y viceversa, 
si se describen ritos indígenas de esta época, un inquisidor peninsular 
podría creer que se trataba de ritos practicados por castellanos. El texto 
que sigue es paradigmático: 


5% A. Alcalá y otros, Inquisición española y mentalidad inquisitorial, Barcelona, Ariel, 1984; 
Julio Caro Baroja, Magia y brujería, San Sebastián, 1987; Joaquín Pérez Villanueva (dir.), La 
Inquisición española. Nueva visión, nuevos horizontes, Madrid, Siglo XXI, 1980; Ricardo García 
Cárcel, Orígenes de la Inquisición española. El tribunal de Valencia, 1475-1530, Barcelona, Edicio- 
nes Península, 1976; Ricardo García Cárcel, Herejía y sociedad en el siglo XVI, Barcelona, Edi- 
ciones Península, 1980. 

55 Desde comienzos del siglo XVII, Felipe II! ordenaba “que sean apartados de sus pue- 
blos los falsos sacerdotes de ídolos y hechiceros [...] que aparten de las comunidades de los 
naturales a estos supersticiosos idólatras y no los consientan vivir en unos mismos pueblos 
con los indios, castigándolos conforme al derecho”. (Cfr. Federico Aznar Gil, “Regulación 
Jurídica de la libertad de conciencia dentro del plan de reconversión colonial del Perú [siglo 
XvVI]”, en Antonio García, La protección del indio, Salamanca, Universidad Pontificia de Sala- 
manca, 1989, p. 87). Por otro lado, la normativa canónica de los concilios reprobará las 
prácticas de hechicería. En este estudio el profesor Aznar Gil concluye que la reprobación y 
persecución de los hechiceros se llevó a cabo cuando eran realizadas por indios ya convertidos 
a la religión cristiana, en cuyo caso tenían la consideración de apóstatas, y cuando eran rea- 
lizadas públicamente, de forma que pudieran ser un estorbo para la religión cristiana. Fede- 
rico Aznar Gil, “Regulación Jurídica de la libertad de conciencia dentro del plan de recon- 
versión colonial del Perú [siglo XV1]”, p. 98-106. 

56 Algunos autores, como Pedro Borges, hablan de “religión yuxtapuesta”: P. Borges, 
Metodos misionales de la cristianización de América en el siglo XVI, Madrid, CSIC, Departamen- 
to de misionología española, 1960, p. 517 y ss. Pero no tanto debido a falsos bautismos, 
como a que era muy difícil que aquellas creencias ancestrales desaparecieran en la primera 
generación. 

57 Richard E. Greenleaf, Inquisición y sociedad en el México Colonial, Madrid, José Porrúa 
Turanzas, 1985, p. 155, 157 y 168. 
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sabemos que algunos al invocar a los diablos les rinden un auténtico 
culto de latría, es decir que les ofrecen sacrificios, los adoran, les dirigen 
plegarias execrables, se encomiendan a los diablos, les hacen voto de obe- 
diencia, les prometen tal cosa [...] les hacen genuflexiones, se prosternan, 
hacen voto de castidad en su honor, ayunan se flagelan, o se visten de 
blanco o de negro para rendirles culto(...); encienden candelabros, les 
inciensan, queman ámbar en su honor, áloes y otros aromas de este tipo; 
les inmolan pájaros y otros animales, les ofrecen su propia sangre...* 


Como puede comprobarse todo esto podría aplicarse, sin apenas 
variación, a los ritos y ceremonias practicados en Nueva España en 
época colonial por los indígenas. 


5. La visita drocesana: variantes indianas y administración de justicia 


En Occidente, la práctica de la visita a la diócesis se introdujo por 
costumbre inmemorial.?*” El Decreto de Graciano exigía la visita anual. 
Pero a mediados del siglos XVI casi se había olvidado esta obligación. La 
recordó el concilio tridentino cada año o si era muy extensa, cada dos 
años. Urge la obligación el mexicano III: pues “nada hay más adecuado 
a la salud del rebaño del Señor que la presencia del propio pastor.”% 

Castañeda concreta algunos aspectos interesantes: el sujeto activo 
es el obispo: quien había de hacer la visita personalmente; sólo por un 
delegado si estuviese impedido legítimamente. Respecto el 111 Limense 
concreta que si han de enviar visitadores procuren enviar personas 
íntegras, de probada virtud e idóneos. 

Además de las leyes eclesiásticas la ley secular aplicaba una obli- 
gación idéntica: Una real cédula fechada en Madrid 6 de agosto de 
1660 dirigida a todos los obispos de América decía que habiendo sido 
informado de la deficiente doctrina de los indios y de la falta de sa- 
cramentos, especialmente la confirmación; y de que la causa de tales 
deficiencias era el incumplimiento de los obispos en su obligación de 
visitar, con lo cual los doctrineros no cumplen con su misión, etc.; 
ruega y encarga a los prelados que visiten su diócesis ellos mismos sin 
delegar en otro y que se ocupen especialmente en mirar la situación de 
los indios, y en relación con ellos el trabajo de los curas. 


58 Nicolau Eimeric-Francisco Peña, El manual de los Inquisidores, introd. y notas de Luis 
Sala Molins, Barcelona 1983, p. 81. El subrayado es del autor. 

5% Tomado de Paulino Castañeda-Juan Marchena, La jerarquía de la Iglesia en Indias: el 
episcopado americano, 1500-1850, Madrid, Mapfre, 1992, p. 213-217. 

5% Recopilación de las leyes de los Reynos de Indias, lib. 1, tít. 7, ley 21, donde recuerda la 
normativa de Trento de visitar el obispado. 
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Pero más adelante se aclara que los obispos podían nombrar visi- 
tadores a pesar de la cédula anterior. Como se sabe, el cumplimiento 
de esta obligación era seguido de cerca por los virreyes como vice-pa- 
tronos; incluso debían vigilar que los delegados fueran bien elegidos.*! 
Es ilustrativo comprobar que las cédulas reales, cuando se refieren a la 
visita episcopal, se centran en los indígenas como la primordial tarea 
de los prelados en su visita. Quizá, sobre todo si lo comparaban con la 
situación en la península, consideraban que la situación de las ciudades 
indianas era bien conocida, incluso supervisada de cerca por el obispo, 
y lo difícil era el gobierno y conocimiento de los numeroso pueblos y 
doctrinas de indios. 

En efecto, fue frecuente que los prelados indianos se vieran obli- 
gados a delegar en un vicario o “visitador” la realización de la visita 
al obispado debido a la extensión territorial de los obispados. Esta 
institución, la visita episcopal y sus delegados, los visitadores, han dado 
lugar a muchos estudios e hipótesis sobre todo en el virreinato limense. 
Parte de la historiografía considera que el visitador delegado y, más en 
concreto, la serie de visitas de idolatrías organizadas en el virreinato del 
Perú constituían una institución autónoma respecto a la audiencia ordi- 
naria, hasta el punto de que las consideran dos instituciones distintas *? 
y afirman que son dos jurisdicciones diferentes. Por supuesto también 
existieron visitas de idolatrías en Nueva España, aunque no siempre se 
denominaron así. La gran diferencia con el virreinato peruano fue que 
no existió ni una organización tan concreta y rigurosa, ni se extendió en 
el tiempo. En Nueva España se organizaron en lugares y circunstancias 
puntuales, no con pretensión de permanencia o continuidad. 

Sin embargo, los j Jueces visitadores eran avalados por el tribunal 
eclesiástico ordinario, o más exactamente, en la potestad de jurisdicción 
del obispo. Para velar por la ortodoxia o para extirpar la heterodoxia 
—en este caso las idolatrías— los prelados americanos ejercieron su 
autoridad a través de instrumentos muy variados según las caracterís- 
ticas de la población indígena... y del propio obispo. El prelado en 
distintos momentos “delegaba” su jurisdicción en otra persona. En el 
caso de Lima, a través de una sistemática organización de visitas de 
idolatrías con características que las convirtieron en originales respecto 
a las comunes visitas que debía hacer el obispo a sus territorios. 


6! Recopilación de las leyes de los Reynos de Indias, lib. 1, tít. 7, ley 24: “Que los prelados 
visiten sus diócesis, y cuando nombraren Visitadores, o los cabildos eclesiásticos en sede va- 
cante, sean cuales conviene”. 

62 Pierre Duviols, Procesos y visitas de idolatrías. Cajatambo, siglo XVI, con documentos 
anexos, Lima, Instituto Francés de Estudios Andinos, fondo editorial de la Pontificia Univer- 
sidad Católica del Perú, 2003. 
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La base de mi argumentación para negar la independencia de la 
“visita de Idolatrías” como institución, es que la jurisdicción es siempre 
la misma aunque las instancias fueran distintas. Es una misma jurisdic- 
ción, la del obispo, que se ejerce a través de dos instancias: la audiencia 
episcopal, con su estructura y jueces, y la visita o visitas en las que el 
propio obispo o un juez visitador, ejercía justicia en el momento —sin 
tener que remitirlo a la audiencia eclesiástica. La jurisdicción ecle- 
siástica reside en el obispo, o en la persona que él delega; el visitador 
delegado es “juez visitador”, pero en sustitución del obispo: * 


Rogamos y encarecemos a los Arzobispos y Obispos, Vicarios, Visita- 
dores y otros cualesquier Jueces eclesiásticos, que por ninguna causa 
manden sacar, ni saquen Indios, ni Indias de sus Pueblos y natura- 
lezas, ni sean llevados a otros, y en los casos de su jurisdicción, los 
castiguen en sus pueblos [...] 


Es decir, que en el caso de estar realizando la visita, se ejerce la 
justicia in situ, se dicta sentencia y se ejecuta en el mismo pueblo. Es 
cierto, que una cosa es la legislación y otra la vida, y que, en efecto se 
encuentran en los que durante la visita del obispo, por falta de tiem- 
po, encarga que sobre ciertos delitos se encargue el juez vicario, o el 
juez visitador... pero, en principio la visita daba lugar a que el obispo 
ejerciera directamente su potestad de jurisdicción fuera de la sede del 
tribunal. Contamos efectivamente con ejemplos en Oaxaca y Chiapas 
de procesos llevados a cabo por el visitador delegado.** Quienes tra- 
bajan en otros obispados habrán similar información. 

Quizá uno de los ejemplos paradigmáticos de visitas de idolatrías 
en Nueva España sean las que se llevan a cabo durante el gobierno 
del obispo Hevía y Valdés a mediados del XVII en Oaxaca. En la carta 
pastoral que escribe tras su visita al obispado, decide crear * “especiales 
ministros contra los idolatras”, y después para proseguir esta actividad y 
tras recibir las informaciones sobre idolatrías de Gonzalo de Balsalobre 
promulga, un decreto” donde le concede todo tipo de prerrogativas 
para acabar con estas 1dolatrías: 


65 Recopilación de leyes de los Reynos de Indias, lib. 1, tít. 7, De los Arzobispos y obispos. En 
la ley 27: "Que los prelados y jueces eclesiásticos no saquen indios de sus pueblos; y si algún 
delito hubieren cometido los castiguen en ellos”. 

61 ADSC, Asuntos indígenas, III, A, 1, año de 1721, autos criminales contra Nicolás Fabián 
por hechicero. Se indica que ejecute la sentencia el “Señor Besitador” delegado. 

65 Diego de Hevia y Valdés, “Relación auténtica de las idolatrías, supersticiones, vanas 
observaciones de los indios del obispado de Oaxaca”, p. 343. 

66 Decreto que escribe después de la relación de Balsalobre en la que le solicita el citado 
nombramiento. 
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se le despache el título de Comisario General y Apostólico, con juris- 
dicción privativa y delegable en esta especie de causas” [...] de todo 
nuestro Obispado, que conozca contra los dichos Naturales, y otras 
personas, de todas, y qualesquiera caussas que a su noticia llegaren, 
assí de oficio como de denunciación, o acusación pertenecientes a 
nuestra inquisición Ordinaria [...]* 

Y mandarnos a todas y qualesquiera, personas del dicho nuestro 
Obispado, assí Eclesiásticas, como seglares, en virtud de Santa obe- 
diencia, y so pena de excomunión mayor, le tengan por tal Comissario 
General, y Apostólico, de nuestra inquisición ordinaria, y le guarden 
las honras, preheminencias, y excepciones que por el dicho oficio se 
le deven guardar, y le pertenecen. 


El obispo actúa con un celo tan excesivo que le lleva a confundir la 
audiencia episcopal con un semi-Santo Oficio; en consecuencia exige 
un respeto y prestigio que no se corresponden con la función de lo que 
no era más que un visitador de idolatrías, pues Hevía y Valdés no tenía 
potestad para realizar un nombramiento de “Comissario general Apos- 
tólico”. Este lenguaje utilizado por Hevía es el que confundió hace años 
a los historiadores haciéndoles creer que existía una “inquisición para 
indios”, cuando se trataba únicamente de la falta de discernimiento de 
un obispo que había ocupado cargos en el Santo Oficio. 

Se trató de un nombramiento ad casum inventado por Hevía con la 
autoridad que le interesó en aquel momento. Creo que es incuestiona- 
ble que no fue un cargo permanente sino ocasional y los obispos que 
le sucedieron no mantuvieron dicho oficio. 

Si nos trasladamos al virreinato del Perú, encontramos muchos más 
ejemplos de nombramientos delegados para visitas. Como bien han es- 
tudiado los especialistas”? en el virreinato limense la medida es novedo- 
sa, pues crean un cargo específico para la extirpación de idolatrías; cargo 
que permanece durante bastante tiempo, pero que no se institucionaliza, 
no se incluye dentro de la curia del obispado, ni tampoco se convirtió en 
un oficio definitivo dentro de la estructura de la audiencia eclesiástica. 
Un ejemplo de esto es que cada obispo variaba las características de este 
cargo y sus poderes, y pasado un tiempo desaparece. 


67 Diego de Hevia y Valdés, “Relación auténtica de las idolatrías, supersticiones, vanas 
observaciones de los indios del obispado de Oaxaca”, p. 360. 

68 Diego de Hevia y Valdés, “Relación auténtica de las idolatrías, supersticiones, vanas ob- 
servaciones de los indios del Obispado de Oaxaca”, p. 364. A pesar de esta delegación de 
jurisdicción, indica que el fallo de la sentencia se la reserva el obispo. 

6% Diego de Hevia y Valdés, “Relación auténtica de las idolatrías, supersticiones, vanas 
observaciones de los indios del obispado de Oaxaca”, p. 365. El subrayado es del autor. 

70 Pierre Duviols, Procesos y visitas de idolatrías. Cajatambo, siglo XVIT, p. 40-41. 
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Duviols ha defendido la tesis de que en el virreinato limense se creó 
una “Institución oficial y autónoma”, que denominó Nueva Extirpación 
(la e con mayúscula) y que describió con todo detalle. El autor nos ha 
demostrado ampliamente, con minuciosidad y con rigor científico, los 
textos donde podemos encontrar la organización de dichas visitas, su 
estructura, el modo en que se llevaron a cabo y los poderes que los 
jueces visitadores poseían. Se trata, efectivamente, de una práctica no- 
vedosa pues Duviols demostró, por ejemplo, que en las citadas visitas 
de extirpación se seguía el manual de Eymerich, que se emitían los 
edictos y se procedía a reconciliar excomulgados según el tradicional 
manual inquisitorial. Este dato apoyaba la tesis del investigador francés, 
de considerarla como una especie de inquisición para indios. Hay que 
recordar, de nuevo, que a pesar de las semejanzas, se aprecian dife- 
rencias jurídicas notables entre el tribunal de la Inquisición y la Nueva 
Extirpación de Lima. Por ejemplo, hubo una diferencia evidente en 
los castigos pues la “Extirpación” no podía aplicar la pena capital, ni 
la tortura para obtener confesión, ni el proceso era secreto. Sí había 
castigos de vergúenza pública, azotes, trabajos, exilio, etc. Pero, con- 
viene ser precavidos, porque estos mismos métodos se empleaban en 
la justicia real o secular. Los reos especialmente graves también eran 
paseados antes de llegar a la plaza pública donde serían azotados o 
ahorcados. 

Según anota Duviols a este juez visitador de idolatrías se le conce- 
den poderes excepcionales como: 


delega sus poderes —el obispo— al juez visitador de idolatrías, con- 
cediéndoles preeminencias sobre los jueces eclesiásticos [se refiere a 
los “visitadores generales ordinarios”], sobre los vicarios [se refiere a los 
“vicarios de partido”]. Sobre todo, este título da también poderes 
completos para recorrer todas las doctrinas ya fueran de seculares o 
regulares: os “tengan por nuestro visitador general de la dicha ido- 
latría y os reciba [...] con la misma solemnidad con que reciben a los 
dichos nuestros visitadores generales ordinarios.” 


Hay que hacer notar que por lo que se refiere a la jurisdicción la 
figura del visitador de idolatría no cambia nada, pues sigue siendo un 


7! Para estos datos: Pierre Duviols, La lutte contre las religiones autochtones dans le Pérou 
colonial. Lextipation de Uidolatrie entre 1532 et 1660, Lima 1971, p. 356-360; Pierre Duviols, 
Cultura y represión andina. Procesos y visitas de idolatrías y hechicerías. Cajatambo, siglo XVI, Cuzco, 
Centro de Estudios Rurales Andinos “Bartolomé de las Casas”, 1986; Pierre Duviols, Procesos 
y Visitas de Idolatrías. Cajatambo, siglo XVII, p. 40-41. Para este tema, véase también Juan Carlos 
García Cabrera, Ofensas a Dios, pleitos e injurias : Causas de idolatrías y hechicerías. Cajatambo siglos 
XVII-XIX, Centro de Estudios Regionales Andinos “Bartolomé de Las Casas”, Cuzco, 1994. 
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funcionario con poderes delegados del obispo con fuero sobre idola- 
trías. Es decir, habría que hablar simplemente de actuación extraor- 
dinaria y creación de una instancia para facilitar la actuación sobre 
un pecado-delito que había proliferado y que por su gravedad exigía 
tomar especiales medidas. 


6. Reflexiones 


a) Si hasta ahora la investigación sobre los tribunales eclesiásticos se 
ha centrado en su actividad procesal contra las idolatrías indígenas, 
podemos asegurar junto con otros colegas que se abre para estos es- 
tudios un vasto campo de investigación. Se está demostrando que la 
actividad de la audiencia episcopal es un medio para conocer aspectos 
tan variados como la asimilación, a veces inconsciente, del cristianismo 
y de la cultura occidental incluso cuando practicaban clandestinamente 
sus antiguos ritos; el uso interesado de los naturales de la justicia ecle- 
siástica, su participación dentro del gobierno par roquial a través de 
algunos cargos, de las cofradías, o su concepción del matrimonio. 

b) Quizá se ha valorado poco el cambio que supuso para el derecho 
canónico la implantación de la Iglesia en América. 

La primera gran innovación fue que el derecho canónico en Indias 
debía incluir muchas normas procedentes del poder secular —debido 
al Patronato— y por supuesto todas las procedentes de los concilios 
y sínodos americanos que procuraron aplicar y adaptar la normativa 
existente, heredada del viejo continente, a las originales situaciones 
con las que se encontraban: la “nueva humanidad”, los indios, con su 
varladísima idiosincrasia según las regiones, la variedad social creada 
por el mestizaje, las nuevas condiciones en la implantación y vida de 
las diócesis en territorios tan vastos, y la lejanía de la Santa Sede. 

El obispo llegado a Nueva España o al virreinato limense, no con- 
taba con experiencia previa para llevar a cabo una visita pastoral en 
un territorio en el que era una verdadera hazaña; tampoco se habría 
encontrado nunca con los problemas entre curas párrocos, población 
indígena y toda la variedad social..., y en definitiva con la novedad de 
todo lo que tenían delante. Además, a pesar de la normativa, orienta- 
ciones y experiencias de otros prelados, o las distintas autoridades, la la- 
bor siempre sería ingente y, como se comprueba al estudiar la actividad 
de estos obispos, se necesitaba mucha iniciativa y arrestos para encarar 
y poner en práctica medidas que solucionaran aquella realidad. 

Como he citado una de las novedades fue la visita al obispado. 
Algunos investigadores consideran que la originalidad llega al punto 
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de que la visita, cuando se organiza específicamente para perseguir 
idolatrías indígenas, se convierte en una institución autónoma de la 
audiencia episcopal. Corroborando la originalidad y transformación de 
este tipo de visitas respecto a lo que se practicaba en Europa, considero 
que no puede considerarse nueva institución, sino una nueva forma de 
aplicación de la jurisdicción del obispo en su función judicial. 

En definitiva la realidad del obispado en Indias y el derecho al que 
debía atenerse era distinta al europeo. 

c) Es posible que sea la rutina (o, peor para un investigador, lo 
“políticamente correcto”) lo que ha provocado la repetición de tópicos 
sobre la represión de los indios, su incapacidad de defensa; la destruc- 
ción o prohibición de todas sus tradiciones y costumbres, su pasivi- 
dad... Todos sabemos, sin embrago, que la realidad nunca es blanca 
ni negra, siempre exige tamizar, seleccionar y aclarar hasta llegar a la 
objetividad; o al menos lo más cercano a la realidad que nos sea posible. 
En este sentido he procurado aclarar algo más qué ventajas suponía 
para los indios ser considerados personas miserables y lo que es más 
interesante, qué consecuencias tuvo: aprovecharon esta calidad ante la 
ley para exigir, apelar y utilizar en su provecho la justicia castellana y 
eclesiástica. Esto, por cierto, constituye otra de las novedades indianas 
del derecho canónico. 

Por otro lado, comprobamos que los castigos que se les aplicaron 
por algunos delitos, como el de bigamia, adulterio u otros relativos al 
ámbito más específicamente religioso como la brujería, son similares, 
si no los mismos que al resto de la población; es decir, la brutalidad 
—según la actual compresión de la dignidad humana— de esas penas, 
no eran propias de la crueldad de la autoridad eclesiástica para con 
la práctica idolátrica de los indios..., sino propia de la crueldad de la 
legislación de la época, tanto en las cortes eclesiásticas como secu- 
lares, con españoles o con indios. La variante más importante en la 
aplicación de las penas es que a los indios estaba prohibido aplicarles 
la pena capital. 


LOS INDIOS, LA INQUISICIÓN 
Y LOS TRIBUNALES ECLESIÁSTICOS ORDINARIOS 
EN NUEVA ESPAÑA. DEFINICIÓN JURISDICCIONAL 
Y JUSTO PROCESO, 1571-c.1750 


JORGE E. T'RASLOSHEROS 
Instituto de Investigaciones Históricas, UNAM 


Felipe Ill mandó fundar el Tribunal del Santo Oficio en Nueva España 
en el año de 1569. Casi dos años después se instauró en la ciudad de 
México con la expresa prohibición de que conociera de los crímenes 
cometidos contra la fe por los indios, asuntos que quedaron bajo la 
jurisdicción ordinaria de los obispos. No obstante, la relación entre los 
naturales y la Inquisición estuvo muy lejos de quedar suspendida lo que 
obligó a una estrecha colaboración entre el Santo Oficio y los tribunales 
eclesiásticos ordinarios, también llamados audiencias y provisoratos. El 
ensayo que ahora pongo en manos del lector estudia estas relaciones 
entre el año de 1571 y mediados del siglo XVIH. Centraremos nuestro 
esfuerzo en tres asuntos que dan materia, forma y sentido a las accio- 
nes de la justicia que estudiamos: primero, revisaremos brevemente 
la relación entre el rey, los indios y la justicia; segundo, la definición 
de competencias entre el tribunal del Santo Oficio y los eclesiásticos 
ordinarios y, tercero, veremos cómo los dos factores anteriores toman 
cuerpo y se concretan en el esfuerzo por garantizar un proceso justo 
a los naturales acorde a su personalidad jurídica. Entendemos que el 
“justo proceso” es una garantía tan esencial que, de faltar todo intento 
de justicia foral, vendría a ser simple ficción y que, si bien es cierto que 
pertenece de suyo al ámbito de la técnica judicial, no agota en esto 
su cometido. Las acciones judiciales que estudiamos se rigen por el 
proceso y a través de éste se ordenan a ciertos valores que les otorgan 
razón de ser dentro de la sociedad en la cual se insertan, de la cual 
depende y a la cual da vida. 

Pondremos especial atención a los elementos comunes que sobre- 
salen de las múltiples situaciones presentes en los procesos judiciales, 
es decir, estudiaremos los patrones de comportamiento dejando para 
otra ocasión el análisis de lo diverso. Después de todo, la apabullante 
diversidad que caracteriza a la series documentales de carácter judicial 
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pierde su apariencia de caos en razón de lo que hay de común a todos 
los expedientes, en aquello que les otorga sentido y razón de ser. Las 
ideas que aquí presentamos surgen de revisar con paciencia y tiempo 
la documentación del Santo Oficio de la Inquisición de México y la 
propia de la Audiencia del Arzobispado en el periodo indicado, como 
principales. Los expedientes inquisitoriales dan cuenta de la relación 
del Santo Oficio con cerca de doce tribunales eclesiásticos distribuidos 
desde Centroamérica hasta Filipinas, pasando por lo que hoy es Méxi- 
co, lo que nos permite observar el gran panorama de la relación entre 
ambos foros de justicia y de éstos con los indios. Por su parte, los expe- 
dientes de la Audiencia arzobispal permiten que nos adentremos en el 
detalle de la relación desde la perspectiva de la jurisdicción eclesiástica. 
El cruce de información ha sido revelador. Nuestras conclusiones tienen 
especial validez para la Audiencia del Arzobispado y relativa, pero muy 
consistente, para los demás foros de justicia diocesana.' 


1. Los indios, la Inquisición y “el descargo de la conciencia del rey” 


Cuando nos adentramos en el estudio de los foros de justicia de Nueva 
España nos llama la atención que, por un lado, el discurso legitimador 
estuviera sustentado en los indios y la religión y, por otro, el doble 
papel que jugó la Corona, personificada por el rey, en la definición de 
cualquier jurisdicción. La Corona era el cuerpo político dominante y 
era la depositaria de la potestad a modo de moderna soberanía, carac- 
terísticas que afirmaban la autonomía de los distintos foros de justicia y 
que, al mismo tiempo, legitimaban al rey como el juez de jueces, como 
árbitro supremo y último de toda contienda y organizador del orden 
judicial de Nueva España. Los foros de justicia en materia religiosa no 
fueron la excepción.?* No podemos olvidar que fueron los monarcas de 


! Los expedientes del Santo Oficio de la Inquisición, como es bien conocido, se encuen- 
tran en el Archivo General de la Nación (AGN), México. Los documentos de la Audiencia del 
Arzobispado están dispersos en varios ramos del AGN, el principal de ellos en el de Bienes 
Nacionales, como también en el Archivo Histórico del Arzobispado de México y en el Archivo 
de la Catedral Metropolitana. En el presente trabajo no haremos referencia a documentos en 
específico pues nuestras reflexiones emanan de la revisión del conjunto de ellos en busca de 
lo que tienen en común, de los patrones de comportamiento. Ya habrá tiempo de desarrollar 
las particularidades en un futuro próximo, tal es mi esperanza. No hace falta decir que las 
acciones judiciales a estudiar se extienden a otros asuntos que van más allá de las definiciones 
jurisdiccionales y garantías procesales que son objeto de nuestras reflexiones, pero sí es ne- 
cesario recordar que de estas dependen, que a ellas se circunscriben y que en función de ellas 
cobran sentido. 

? Sobre la naturaleza de la monarquía española y el orden judicial de Nueva España 
remito a los siguientes estudios: Jaime del Arenal, “Instituciones judiciales de la Nueva Espa- 
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la Indias Occidentales quienes tomaron la decisión de que los obispos 
ejercieran su facultad inquisitorial ordinaria para toda la población, 
quienes después resolvieron establecer el "Tribunal del Santo Oficio 
en el virreinato y quienes exentaron a los indios de su jurisdicción en 
beneficio de la episcopal. En torno a los indios, su justicia y la religión, 
la Corona tomó decisiones de la mayor trascendencia. Un asunto de 
legitimidad que se expresaba en una frase tantas veces repetida: las 
acciones en beneficio de los indios, en especial en asuntos religiosos, 
debían realizarse en “descargo de la real conciencia”. 

Como bien sabemos, las grandes exposiciones doctrinales sobre la 
naturaleza, función y sentido de las acciones de la Corona en Indias 
se dieron a finales del siglo XVI y en el primer tercio del XVI. Fueron 
producto de varios debates que marcaron el siglo XVI, de entre los 
cuales nos interesan dos pues en ellos se discutió la legitimidad de la 
dominación de la Corona: uno, sobre la fuente de su potestad y, otro, 
sobre “los justos títulos” de su presencia en las Indias. Por lo que toca 
al debate sobre la legitimidad de la Corona como depositaria de la 
potestad ha quedado claro que se prefirió la propuesta escolástica de 
corte tomista. Según este planteamiento, el origen de toda potestad 
se encuentra en Dios quien la deposita en la sociedad, es decir, en sus 
cuerpos organizados quienes, a través de un pacto, de un contrato, la 
ceden al Príncipe a cambio del cumplimiento de ciertas obligaciones, 
principalmente el sostenimiento de la paz, de la religión y de la justicia. 
La inobservancia del pacto transformaba al rey en un tirano si ejercía el 
poder despóticamente, o en un pusilánime si no le ejercía en absoluto. 
Como fuera, el abandono del pacto implicaba perder legitimidad. Esta 
doctrina se hizo sentir también de manera especial en los “espejos de 
príncipes”, en esta corriente de literatura política tan influyente en aque- 
llos tiempos. Así, el rey virtuoso, piadoso y prudente, capaz de ejercer 
su autoridad con firmeza, de respetar y hacer respetar las leyes divinas 
y humana, garantizar la justicia a sus vasallos, así como los pactos in- 
memoriales que constituían su Monarquía, sería el modelo a seguir y 
tal conducta la fuente misma de su legitimidad.* 


ña”, Anuario del Instituto de Investigaciones jurídicas de la Escuela Libre de Derecho, 22, p. 9-41. 
Carlos Garriga, “Orden jurídico y poder político en el Antiguo Régimen”, Istox Revista de 
historia internacional, IV, 16 (Primavera, 2004), p. 13-44. José Luis Soberanes, Los tribunales de 
la Nueva España, México, Universidad Nacional Autónoma de México, 1980. Ricardo Zarro- 
quín Becú, La función de justicia en el Derecho Indiano, Buenos Aires, Imprenta de la Universi- 
dad, 1948. Por mi parte participo en la discusión con el estudio, “Orden judicial y herencia 
medieval en la Nueva España”, Historia Mexicana, n. 220 (abril-junio, 2006) p. 1105-1138. 

3 Sobre la tradición escolástica del origen de la potestad de los príncipes en el pacto 
social hay que revisar, por supuesto, a Santo Tomás de Aquino y los jesuitas Francisco Suárez 
y Juan de Mariana del siglo XVI. Sobre los espejos de príncipes habría que empezar con el 
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Por otro lado, el debate en torno a los “justos títulos” de la do- 
minación de la Corona en Indias fue largo y diversas tesis estuvieron 
presentes, como la potencia militar, la primera ocupación, la superio- 
ridad cultural, etc. Al final una terminó por dominar y fue la que hizo 
de la bula de Alejandro VI de 1493 el principio de todo argumento. 
Según esta doctrina, de gran influencia en el siglo XVI y definida en sus 
términos hasta el primer tercio del siglo XVH por Solórzano y Pereyra y 
que tuvo carácter instrumental, por mandato del Pontífice Romano a los 
reyes de España, éstos debían ocuparse, antes que nada, del bienestar 
espiritual de los naturales en las Indias Occidentales. Debían dar igual 
importancia a su evangelización que a su posterior salud espiritual, es 
decir, velar por su fe y sus costumbres dentro de los cánones morales, 
doctrinarios y dogmáticos de la Iglesia Católica Romana.* En buena 
lógica, este principio fue visto como el pacto original del rey con los 
habitantes del Nuevo Mundo quienes le reconocerían como legítimo 
monarca en la medida que cumpliese con los deberes antedichos. 
Lógica que vemos operar en un cuerpo documental asociado a, o 
presentado como, las “relaciones de méritos y servicios” por las cuales 
el rey justo debía premiar a los buenos vasallos por sus acciones en 
beneficio de la paz, la justicia, la religión y los indios.? Principio de 


mismo Erasmo de Rotterdam a principios del siglo XVI y, en otro contexto, entre finales del 
siglo XVI y principios del XVIL, Pedro de Rivadeneyra, Diego de Saavedra Fajardo, Francisco 
de Quevedo. En Nueva España sobresalen don Juan de Palafox y Mendoza y don Carlos de 
Sigúenza y Góngora. Incluso podemos afirmar que también don Juan de Solórzano y Pereyra 
(Política Indiana, Madrid, Atlas, 1972) se adhiere a esta teología política. Más allá de los gran- 
des autores, resulta importante observar que, de una u otra manera, esta doctrina en verdad 
que constituyó una de las ideas rectoras del orden social presentes en toda la cultura política 
y jurídica. 

* El texto más acabado sobre los “justos títulos” lo tiene don Juan de Solórzano y Pere- 
yra, idem, libro primero. Recién se ha publicado, La “Glosa Magna” de Gregorio López (sobre 
la doctrina de la guerra justa en el siglo XVI), cuya edición crítica corrió a cargo de Ana María 
Barrero García, con traducción del latín de la misma y José María Soto Sábago, publicada en 
México por la Escuela Libre de Derecho en 2005. Gregorio López orienta el problema de la 
guerra justa al debate de los justos títulos y la naturaleza de los indios y lo hace en discusión 
con las principales plumas de la época, de manera muy especial con fray Francisco de Vitoria. 
El texto nos revela el estado del debate a mediados del siglo XVI. A final de cuentas se busca 
responder a la pregunta que está en el fondo de toda forma de dominación: ¿Qué hace legí- 
timo el ejercicio de la autoridad y el poder? 

5 La relación de méritos ante el rey en busca de alguna justa recompensa por los servi- 
cios prestados tiene diversas formas narrativas. La más importante, para nuestro caso, son las 
relaciones de méritos y servicios que se presentaban ante la Real Audiencia, pero también 
ante los obispos, por ejemplo, en concursos de oposición, conocidas como moribus et vita (vida 
y costumbres). En la misma lógica podemos ubicar las crónicas de los conquistadores dirigidas 
al rey, la más famosa por supuesto la de Hernán Cortés. De igual importancia resultan las rela- 
ciones históricas de tradición indígena, de las cuales contamos con un estudio reciente y por 
demás interesante de Miguel Pastrana Flores, Historias de la conquista. Aspectos de la historiografía 
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legitimidad que, cosas del destino, devino casi en mandato canónico en 
razón del tercer decreto de reforma del Concilio de "Irento que elevó 
el cuidado de la fe y la reforma de las costumbres a tareas urgentes 
y prioritarias de la Iglesia —con sus obispos, clerecía y feligresía— y, 
como consecuencia, también de todo príncipe católico. 

El rey de España, por las razones doctrinales enunciadas y que fueron 
tomadas muy en serio al grado de transformarse en instituciones, debía 
poner especial cuidado y atención a los indios pues eran su fuente de 
legitimidad política y religiosa. Por lo que toca a su jurisdicción ordina- 
ria se tradujo en la formación del Juzgado General de Indios a finales 
del siglo XVI. Las acciones judiciales se extendieron al ámbito religioso, 
Jurisdicción que, si bien es cierto no le pertenecía, también lo es que con- 
taba con dos instrumentos que le permitían ejercer decisiva influencia: 
la Inquisición y los tribunales eclesiásticos ordinarios. Sobre la primera 
tuvo el control directo por cesión pontificia desde la década de 1480 y 
tomó cuerpo en el Supremo Consejo de la Inquisición y en la formación 
del Tribunal del Santo Oficio. Sobre los segundos el rey tenía tan sólo un 
control indirecto por dos vías: a través del Real Patronato de Indias que 
le permitía casi decidir el nombramiento del personal eclesiástico, muy 
en especial los obispos y, por ser la Corona la instancia ante la cual todo 
foro de justicia surgido de una corporación debía negociar sus condiciones 
de existencia y autonomía, la Iglesia incluida por supuesto.* 

Es claro que el Santo Oficio gozó de la muy especial protección 
y privilegio de la Corona. Nadie en su vasta jurisdicción contó con 
recurso alguno para oponerse a sus autos y resoluciones.” Su principal 
limitación fue, por supuesto, el conocimiento de los crímenes de los 
indios cometidos contra la fe que fueron reservados, como se ha seña- 
lado, a la jurisdicción ordinaria de los obispos y arzobispos. Como sea, 
no hace falta ir muy lejos para darnos cuenta que la Inquisición jugó 
un papel muy importante en el “descargo de la conciencia del rey”, 
en la legitimidad de su dominación. Si atendemos así a la real cédula 


de tradición náhuatl, México, UNAM, 2004, en especial el capítulo “El sentido de la conquista”. 
También es ejemplo el estudio de Restall Matthew, “Conquistadores negros: africanos arma- 
dos en la temprana Hispanoamérica”, en Juan Manuel de la Serna (coord.), Pautas de convi- 
vencia en la América Latina colonial (indios, negros, mulatos, pardos y esclavos), México, UNAM, 
2005, p. 19-73. Desde distintas experiencias, con distintas agendas, en distintos momentos, 
en diversas formas narrativas, todos coinciden o reconocen que la fuente de legitimidad del 
rey, de los vasallos del rey y los fieles de la Iglesia son los servicios prestados a la paz, la justi- 
cia, la religión y el cuidado de los indios. 

6 Recordemos que cada foro de justicia asociado a una corporación específica tenía un 
grado de autonomía nada despreciable, pero que debía ser pactada a través de la sanción de 
la Corona. 

7 Tal hemos constatado en el análisis de la documentación consultada y así también lo 
explica Solórzano y Pereyra, Política Indiana, a lo largo del libro cuarto, en su capítulo XXIV. 
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de fundación el Santo Oficio en la Nueva España, como a la doctrina 
formulada posteriormente, nos queda claro que los indios fueron con- 
siderados como la causa eficiente y final de la fundación del "Tribunal 
del Santo Oficio y sus primeros beneficiarios, es decir, que se fundaba 
para mantener la salud espiritual de los naturales y, con ellos, la de 
todo el reino. En palabras de Felipe II: “teniendo este santo negocio 
por el que más principalmente nos toca sobre todos los otros de nuestra 
corona real...”.* Al igual que el Santo Oficio, los tribunales eclesiásticos 
ordinarios fueron pieza fundamental en el “descargo de la real concien- 
cia” de manera directa y muy activa, como hemos señalado en otras 
ocasiones.? Don Juan de Solórzano y Pereyra, al explicar la importancia 
del Santo Oficio como parte del cumplimiento de las superiores res- 
ponsabilidades de los católicos monarcas, señalaba: 


Los reyes de España desde los tiempos del Concilio VI Toledano se 
pusieron por ley que el que de ellos cayese y perseverase en alguna 
herejía por el mismo caso fuese descomulgado y privado del reino [que 
con ello] podemos venir en conocimiento de lo que se debe sentir y 
practicar acerca de la sujeción a esos Santos Tribunales en las personas 
de los virreyes, gobernadores, oidores y otros ministros y magistrados 
de las Indias...!% 


El Tribunal del Santo Oficio de la Inquisición y los tribunales or- 
dinarios de la Iglesia se encargaron de hacer cumplir las altas obliga- 
ciones del monarca con los indios en materia de justicia foral de tipo 
religioso, coadyuvando al descargo de la “conciencia de su majestad”. 
Expresión que es mucho más que una simple frase, que es un concepto 
de época en el cual se sintetizan los elementos de legitimidad religiosa 
y política de la Corona y, por la capacidad de representación simbólica 
de la persona del rey, también de la monarquía con la compleja red de 
instituciones que le conformaban. Cada foro de justicia debía cumplir 
una parte de la tarea, con su propia organización y su particular rela- 
ción con los indios, compartiendo el sentido último de sus acciones. 
De aquí la necesidad de definir sus jurisdicciones. 


8 Real cédula de fundación del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisición en la Nue- 
va España del 16 de agosto de 1570. Hago uso de la transcripción que anexa Solange Al- 
berró, Inquisición y sociedad en México, 1571-1700, México, Fondo de Cultura Económica, 
1998, p. 199-203. 

% El papel tan importante que tuvieron los tribunales ordinarios eclesiásticos en Nueva 
España, incluido el descargo de las conciencias, lo hemos revisado en el libro, /glesia, justicia 
y sociedad en la Nueva España. La Audiencia eclesiástica del Arzobispado de México, 1528-1668, 
México, Porrúa, 2004, capítulo octavo. 

10 Juan de Solórzano y Pereyra, Política Indiana, libro cuarto, capítulo XXIV, p. 367. 
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2. Definición, deslinde y colaboración 


Por decisión del católico monarca, en materia de indios los tribunales 
eclesiásticos ordinarios y el Tribunal del Santo Oficio se vieron forzados 
a convivir de manera estrecha. Ambos responsables, en sus ámbitos 
particulares de competencia, de la fe y de las costumbres cristianas de 
los vasallos del rey que eran los fieles de la Iglesia. Ambos, tomando a 
su cargo la conciencia del rey. De cara a lo anterior, no debe extrañar 
que la documentación consultada nos revele que el tribunal del Santo 
Oficio estuvo muy lejos de desentenderse de los indígenas después 
de 1571. Siguió recibiendo valiosa información sobre la vida coti- 
diana de los indios y en ocasiones tomó iniciativas para averiguarlo. 
Los indios estuvieron muy presentes en la Inquisición ya fuera como 
referente en algún juicio, ya en calidad de testigos, como víctimas o 
incluso como querellantes. También, a modo de excepción, les juzgó 
en ciertos casos en materia criminal no asociada a problemas de fe por 
haber agraviado al tribunal, pero de todo esto nos ocuparemos en otra 
ocasión. Por ahora, nos abocaremos a lo ya mencionado. 

No es necesario insistir en que, a partir de la fundación del “Tti- 
bunal del Santo Oficio en México, se estableció una clara diferencia 
entre éste y las audiencias eclesiásticas. El común de las personas sabía 
a qué tribunal dirigir sus pasos en caso de conflicto o, si no lo sabían, 
les era fácil encontrar orientación con un vecino o con el cura de la 
parroquia. Por eso es que sólo de manera excepcional podemos en- 

contrar algún caso en el cual una cristiana del común, fuera india o no 
india, se confundiera y, por ejemplo, en lugar de acusar a su esposo 
por adulterio ante el provisor o la justicia ordinaria del rey (era crimen 
de fuero mixto), lo hiciera ante el Santo Oficio. Mucho menos que el 
inquisidor cayera en el error y que a sabiendas y de clara intención 
procesara al adúltero en tanto que adúltero. 

Lo primero que hay que tomar en cuenta es que las estructuras y 
funciones de cada tribunal estaban bien diferenciadas. Como sabemos, 
el Santo Oficio de México dependía en todo del Supremo Consejo de 
la Inquisición de España y se organizaba, dicho a grandes rasgos, con 
sus inquisidores quienes extendían su presencia a través de una vasta 
red de jueces comisarios a lo largo y ancho del virreinato de Nueva 
España, o mejor aún de las reales audiencias de Guatemala, México, 
Guadalajara y Manila (Filipinas). Por su parte, los tribunales ordinarios 
eclesiásticos, que se contaban de uno por obispado, estaban encabeza- 
dos por un provisor oficial y vicario general quien extendía su presencia 
en la diócesis auxiliado por un conjunto de jueces regionales que, sin 
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ser muchos, eran tantos como el obispo y su provisor juzgaran nece- 
sarios. Por lo regular, la responsabilidad recaía en el cura beneficiado 
de una prominente o de una estratégica parroquia. Las estructuras de 
ambos foros son más complejas, pero para nuestro intento basta con 
lo mencionado. 

La gran diferencia radicaba en sus competencias jurisdiccionales. S1 
bien la Inquisición tenía un espectro geográfico mucho mayor que un 
tribunal de cualquier obispado, también lo es que sus funciones eran 
bastante limitadas pues atendían de manera exclusiva los crímenes 
cometidos contra la fe por la población no india. Por su parte los tri- 
bunales eclesiásticos, si bien es cierto que geográficamente ocupaban 
un espacio más limitado, también lo es que sus competencias eran 
mucho mayores que las del Santo Oficio. Atendían a toda la población 
dentro de sus diócesis en asuntos que tuvieran que ver con la defensa 
de la jurisdicción eclesiástica, los diezmos, los testamentos, las cape- 
llanías, las obras pías, los problemas de la disciplina de la Iglesia, la 
Justicia criminal y civil en todo aquello en que estuviera involucrada 
la clerecía, los problemas matrimoniales y de moral sexual, además de 
perseguir los crímenes cometidos contra la fe por los indios que, por 
supuesto, no se limitaban ni cercanamente a los de idolatría. Por si 
fuera poco, estos tribunales variaban su complejidad en cada obispado 
generando, en ocasiones, juzgados específicos para problemas particu- 
lares cual fue el caso de la arquidiócesis de México con su provisorato 
de indios y su tribunal de testamentos, capellanías y obras pías, más 
el de la haceduría para asuntos decimales.'' 

No obstante tan claras y bien diferenciadas estructuras y tareas, 
estos foros de justicia compartieron en no pocas ocasiones funcionarios 
en el nivel medio de sus burocracias. Me explicaré. La Inquisición y los 
tribunales eclesiásticos tenían funcionarios análogos, unos llamados jue- 
ces comisarios y los otros jueces eclesiásticos vicarios n capite, quienes 
ejercían jurisdicción delegada. Juzgadores que atendían regiones tan 
grandes o tan pequeñas, con funciones tan amplias o tan restringidas 
como quisieran sus superiores, unos ubicados en la ciudad de México 
y los otros en cada sede episcopal. Pues bien, hemos encontrado que 
el juez eclesiástico nombrado por el provisor para alguna jurisdicción 
regional, con cierta frecuencia también era el juez comisario del Santo 
Oficio, lo que no hubiera sucedido sin la autorización del obispo o 
arzobispo según fuera el caso. Seamos claros: se trata de funcionarios 


!! Para el asunto de las competencias de los tribunales eclesiásticos ordinarios remito a 
mi libro, /glesia, justicia y sociedad en la Nueva España. La Audiencia del Arzobispado de México, 
1528-1668, capítulo segundo. 
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estratégicos en todo este ordenamiento que cumplen deberes con dos 
jurisdicciones bien diferenciadas. 

Lejos de ser un problema de confusión jurisdiccional, la documen- 
tación nos señala que estamos ante un asunto de inteligencia jurídica 
y de pragmatismo, de racionalidad en la administración del esfuerzo y 
los recursos. Los jueces eclesiásticos y comisarios de la Inquisición ope- 
raban, al mismo tiempo, como jueces calificadores que enviaban el caso 
al foro correspondiente y como jueces comisionados que adelantaban 
los procesos tanto como sus superiores lo indicaran. Si observamos 
con cuidado la tarea no era sencilla. En los problemas que se presen- 
taban ante la Inquisición lo normal era que todo el espectro social se 
encontrara involucrado. No era extraño y sí muy común, por ejemplo, 
que una mulata le hubiera dicho a un español que un indio le podía 
hacer un trabajito de hechicería para encontrar algo que otro, quién 
sabe quién, le había robado. Con este tipo de material se tenía que 
trabajar y a partir de esto definir qué juez debía conocer del problema, 
es decir, deslindar y distribuir responsabilidades. Se trataba de funcio- 
narios religiosos idóneos para estas tareas pues ante su feligresía eran, 
al mismo tiempo, curas párrocos, maestros, evangelizadores, confesores, 
consejeros, intermediarios con la potestad temporal, intermediarios cul- 
turales, promotores de usos y costumbres, supervisores de la fe y, además, 
jueces de pleno derecho en materia de fe y en materia de reforma de 
las costumbres que representaban dos foros de justicia. Cierto es que no 
solamente había interés de las cúpulas por hacer coincidir funcionarios, 
también lo había en operadores judiciales distintos a los jueces. Así, en 
este proceso de profesionalización, que de eso nos hablan los documentos 
encontramos, por citar un ejemplo al azar, la petición de un notario del 
provisorato de naturales del arzobispado quien solicita a los inquisido- 
res serlo también del Santo Oficio. Como el mayor de sus méritos señala 
su experiencia en la Audiencia del arzobispado, incluidos varios autos 
de fe en que habían sido castigados algunos indios. Los inquisidores, 
sin más, le conceden el nombramiento.?? 

Existe gran sentido de lo práctico en la relación entre jurisdicciones 
y entre sus agentes judiciales. Que un solo funcionario cumpla varias 
funciones nos parece apenas lógico en un vastísimo territorio en el 
cual un tribunal del Santo Oficio mantiene relaciones con cerca de 
doce tribunales ordinarios.!* Se trata de tejer una amplia red de foros 


12 El ejemplo viene del AGN, Inquisición, v. 757, exp. 2, año 1738. 

13 Por otro lado, lo común y ordinario en la época es que todo funcionario cumpla di- 
versas funciones. La lógica en aquella burocracia es el ejercicio de la cartera múltiple. El ejem- 
plo más acabado es el mismo virrey, quien, a un mismo tiempo era jefe político del virreinato, 
representación simbólica del rey, presidente de la Real Audiencia de México, gobernador 
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de justicia, racionalmente construida y ordenada, que se subordina al 
cumplimiento de una misión superior que da sentido a las acciones 
judiciales de ambos foros que es, como señalamos, la salvaguarda de la 
fe y las costumbres cristianas de la población del inmenso territorio del 
virreinato de Nueva España, ordenado a la salvación eterna y que suele 
significarse en el concepto de “descargo de la real conciencia”. Con- 
tra lo que opinaban los historiadores del derecho de no hace muchos 
años, no estamos ante un caos judicial sino ante un orden diferente.!* 
Son foros de justicia cuyas funciones y estructuras están diferenciadas, 
pero que comparten el mismo sentido de sus acciones judiciales lo que 
operativamente se refleja en sus burocracias intermedias. 

Sin embargo, no todo fue miel sobre hojuelas. Sabemos que algunos 
provisores, o sus jueces delegados, en ocasiones se presentaron con el 
título de inquisidores de indios, si bien se cuidaban de agregar el adje- 
tivo “ordinario” para señalar que se trataba de la ordinaria jurisdicción 
episcopal. Es claro que lo hacían con la anuencia de los prelados dio- 
cesanos sin la cual tal pretensión hubiera sido impensable. Si bien este 
fenómeno no lo hemos observado en el arzobispado de México para la 
época que estudiamos, sí hay evidencia de que se presentó de manera 
acotada en la diócesis de Oaxaca y más sistemática en la de Yucatán, 
en ambos casos referido concretamente a la persecución del crimen de 
idolatría, pero al parecer no a otros delitos cometidos por los indios, ya 
contra la fe o criminales ordinarios.!” Lo cierto es que esta pretensión 
tenía sustento en el derecho canónico y es que, desde los primeros 
tiempos de la Iglesia, la tarea de corregir los errores en la fe ha per- 
tenecido a los obispos como sucesores de los apóstoles. Una facultad 
que nunca perdieron, pero que tomó forma en el foro contencioso a 
partir del concilio de Verona del año de 1185 y que les fue restringida 
únicamente en éste ámbito en el concilio de Tolosa de 1229, al quedar 
reservada la jurisdicción al Papa. En 1478 la Corona de Castilla obtuvo 
del Papa el derecho de controlar el Santo Oficio, el cual quedó organi- 
zado a través del Supremo Consejo de la Inquisición. “Tiempo después 


del reino de Nueva España, protector de indios, vicepatrono del reino de Nueva España y un 
largo etcétera, tan largo como dispusiera la Corona. 

1 Jaime del arenal, en el ya citado artículo, “Instituciones judiciales de la Nueva España”, 
ha criticado con atingencia esa visión que resulta ser sistémica en perspectiva, positivista en 
método y liberal en sus convicciones. Gratitud y reconocimiento por las constantes charlas, 
asesorías y motivación que con generosidad nos regala nuestro estimado profesor. 

15 Los casos de Oaxaca y Yucatán los refiere Richard E. Greenleaf, “The Inquisition and 
the Indians of New Spain: A Study in Jurisdictional Confusion”, p. 142-144. Para el estudio 
de Yucatán la ya referida investigación de John Chuchiack, “The Indian Inquisition and the 
Extirpation of Idolatry: The Process of Punishment in the Provisorato de Indios of the Diocese 
of Yucatán, 1563-1812”. 
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en Nueva España, por voluntad de la Corona, los obispos recuperaron 
tal capacidad para toda la población, hasta que Felipe II ordenara el 
establecimiento del tribunal del Santo Oficio en la ciudad de México 
con las consecuencias que ya conocemos. *? 

Toda vez que, después de 1571, el conocimiento de los crímenes 
contra la fe cometidos por los naturales quedó en manos exclusivamen- 
te de los obispos,'” no debe extrañarnos que alguno quisiera reivindicar 
su función de “inquisidor ordinario de indios” delegándola en el provi- 
sor o en algún otro juez o jueces especialmente nombrados al efecto. Si 
bien el intento se presentó, no fue avalado por la Corona como queda 
demostrado, entre otras acciones, por la real cédula de 1623 en la que 
se prohibía a los provisores y jueces eclesiásticos de Oaxaca usar el título 
de “inquisidor ordinario de indios”.'* Este asunto no debe llamarnos a 
confusión pues el hecho de querer llamarse “inquisición ordinaria de 
indios” no implicaba necesariamente que tal fuera la naturaleza de la 
institución. Así que, nombrarle de tal manera da la impresión de ser 
una demanda de restitución de una jurisdicción perdida, una reivindi- 
cación histórica que la Corona, durante el tiempo de nuestro estudio, 
no respaldó. Más que ante un problema de confusión, me parece que 
estamos ante una extralimitación en las pretensiones. 

En esto de deslindar y definir jurisdicciones resulta fundamental 
el tipo de proceso aplicado por cada tribunal, lo que es tanto como 
afirmar la naturaleza específica de cada foro, la esencia de su identidad. 
Los expedientes revisados indican que los procesos seguidos ante las 
audiencias eclesiásticas difieren de los inquisitoriales.!* Cuando habla- 
mos de inquisición nos referimos a un tipo específico de proceso que de 
suyo se aplicaba en el Tribunal del Santo Oficio, cuya característica más 
pronunciada y distintiva era el secreto que se guardaba a lo largo del 
juicio, la ignorancia en que permanecía el reo sobre quién le acusaba, 
quiénes eran los que testificaban en su contra y sobre el crimen por 


16 Richard Greenleaf, La Inquisición en Nueva España, siglo XVI, México, Fondo de Cultu- 
ra Económica, 1981, capítulo tercero. 

17 Es importante recordar que un arzobispo, un cardenal e incluso el mismo Papa son 
obispos y solamente obispos considerados desde el sacramento del orden. El episcopado es 
la plenitud del sacerdocio al cual se asciende desde el diaconado, pasando por el presbitera- 
do. Los obispos son, acorde al cristianismo de tradición apostólica, en este caso dentro de la 
Iglesia Católica Romana, sucesores de los apóstoles cuya cabeza es el obispo de Roma por ser 
sucesor de san Pedro. 

18 Así lo hace notar Richard Greenleaf, of. cit., p. 188-197. 

1% Me aproximé al problema desde la perspectiva de la documentación de la Audiencia 
Eclesiástica del Arzobispado de México en el texto, Zglesia, justicia y sociedad en la Nueva Espa- 
ña, capítulo sexto. La comparación que ahora podemos hacer con la documentación inquisi- 
torial ha resultado reveladora. Hasta el momento, parece confirmarse lo observado en el 
presente ensayo y en escritos previos. 
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el cual era procesado por lo menos hasta la publicación de los cargos, 
lo que sucedía en un momento relativamente avanzado del proceso, 
además de otros elementos notables como el tipo de audiencias en las 
cuales el reo era confrontado con su conciencia en la oscuridad de su 
ignorancia, y la posibilidad de aplicar el tormento. El secreto, como 
característica dominante del proceso, afectaba a todos los crímenes 
conocidos en el Santo Oficio propios de su jurisdicción privativa, y con 
algunas variaciones cuando se administraba justicia a sus funcionarios 
por “privilegio de fuero”. En esto no hemos encontrado excepciones 
y estoy cierto que no las encontraremos. Siempre se aplicaron iguales 
procedimientos y se hizo con apego a la legalidad. En este punto no 
está por demás recordar que el proceso inquisitorial también fue apli- 
cado por la justicia penal ordinaria del rey, si bien de un modo por 
demás permisivo lo que dio pie a frecuentes arbitrariedades como ha 
sido bien estudiado por destacados especialistas.?% 

Podemos afirmar, en esta lógica, que los tribunales eclesiásticos 
no operaban como una inquisición para los indios en los crímenes 
ordinarios, como tampoco en los delitos cometidos contra la fe. Afir- 
mación que podemos extender a los demás tribunales de las diócesis 
de la provincia eclesiástica de México. Lo regular, y toda excepción 
confirma la regla, es que los crímenes cometidos contra la fe fueran 
conocidos por vías ordinarias de justicia y el proceso aplicado fuera de 
tipo acusatorio en el cual, como sabemos, el reo conocía de principio a 
fin quién lo inculpaba, quiénes testificaban y de qué se le incriminaba. 
La casi imposibilidad de guardar el secreto en los tribunales diocesanos 
se debía, entre otras cosas, a que los agentes de pastoral, sonadamente 
curas párrocos y clérigos a su servicio, en lo cotidiano de la vida de la 
Iglesia tenían la obligación de examinar a los fieles indios en materia 
de fe dentro y fuera del confesionario. También tenían la facultad de 


20 Sobre el proceso inquisitorial se ha escrito mucho. Aquí refiero a un texto en particu- 
lar así por su sencillez expositiva como por haber construido su argumento sobre la base de 
procesos incoados en Nueva España y los documentos e instrucciones del Santo Oficio de Es- 
paña y Nueva España: Yolanda Mariel de Ibáñez, El Tribunal de la Inquisición en México (siglo 
XVI), México, Porrúa, 1984, edición preparada por José Luis Soberanes, sobre la primera 
edición que es de 1945. También, por supuesto, Eduardo Pallares, El proceso inquisitorial, 
México, 1951. Cabe destacar que el proceso inquisitorial fue aplicado también por la justicia 
penal de la ordinaria jurisdicción del rey con poco control y mucha inequidad e injusticia, 
como lo demostró Francisco Tomás y Valiente, El derecho penal de la monarquía absoluta (siglos 
XVI, XVII y XVI11), Madrid, Tecnos, 1992, p. 153-203. Al parecer la aplicación del proceso 
acusatorio en justicia penal fue lo característico de los tribunales eclesiásticos ordinarios lo 
que, desde nuestro punto de vista, les transformaría en la parte más humana de la justicia 
criminal de aquellos entonces. De ello me he ocupado en “El pecado y el delito. Notas para 
el estudio de la justicia penal eclesiástica en la Nueva España del siglo XVI”, Alegatos, Depar- 
tamento de Derecho, UAM-Azcapotzalco, n. 56 (septiembre-diciembre, 2004), p. 469-479. 
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amonestarlos con palabras privadas o públicas y de corregirlos, de dis- 
ciplinarles con penitencias leves o graves y de hacerlo antes de que se 
procediera judicialmente contra ellos. Era una de las consideraciones 
especiales de que gozaban los naturales por ser “cristianos nuevos”. 
Esto que afirmamos queda muy claro cuando revisamos las ordenan- 
zas episcopales, los libros de visita de los obispos y arzobispos y, sobre 
todo, la práctica pastoral de cada día. Tales exámenes, amonestaciones 
y disciplinas dejaban al expediente judicial como último recurso y mo- 
deraban la eficacia al secreto tan propio del proceso inquisitorial.?! 

No obstante, en este particular, es menester hilar muy fino y estu- 
diar muchos casos, en diferentes tiempos y distintas diócesis. No sería 
extraño que, para un crimen en específico, en algún obispado en par- 
ticular, en determinados momentos, se hubieran tomado algunos ele- 
mentos del proceso o ciertos modos exteriores de la Inquisición como la 
publicación de edictos, tiempo de gracias y demás parafernalia propia 
del Santo Oficio, cual parece haber sido el caso en la persecución del 
crimen de idolatría en Yucatán, estudiado por John Chuchiak, y que dio 
ple, según nuestro autor, a la formación de un juzgado especializado. 
Fenómeno distinto a lo ocurrido en algunas campañas de extirpación 
de idolatrías, espectaculares y en realidad poco numerosas, llevadas a 
cabo en ocasiones por jueces comisionados y otras por jueces visitadores 
como sucedió en el obispado de Oaxaca. Sin embargo, lo común será 
que nos encontremos con la aplicación de procesos acusatorios. 

Sobre lo que venimos diciendo en torno al proceso aplicado en cada 
foro judicial nos llama la atención, por sacar a colación un ejemplo 
entre otros, el caso de un juez eclesiástico que al mismo tiempo era co- 


21 Los ejemplos podrían ser muy numerosos. Entre otras, hemos podido revisar de ma- 
nera pormenorizada las visitas que personalmente realizaron el obispo fray Marcos Ramírez 
de Prado a Michoacán, de 1640 a 1643, y Francisco Aguiar y Seixas al arzobispado de Méxi- 
co, de 1683 a 1685. La primera se encuentra en diversos expedientes del Archivo Histórico 
Manuel Castañeda Ramírez, en lo que era el ramo Negocios diversos, libros de 1640 a 1643. La 
segunda en un solo libro en el Archivo Histórico del Arzobispado de México. Menos frecuen- 
te es dar con las ordenanzas de los obispos derivadas de sus grandes visitas. Podemos referir 
a Francisco Casillas y Cabrera (comp.), Colección de las ordenanzas que para el gobierno de Mi- 
choacán hicieron y promulgaron con real aprobación sus ilustrísimos señores prelados, de buena memoria, 
D. Fr. Marcos Ramírez de Prado y D. Juan de Ortega y montañez, México, don Felipe de Zúñiga y 
Ontiveros, 1776. También contamos con textos análogos, productos de visitas, como el de don 
Feliciano de Vega, “Constituciones sinodales del obispado de la Paz, 1638”, y el de don Juan 
de Palafox y Mendoza, “Exhortatoria a los curas y beneficiados de la Puebla de los Ángeles”, 
Tratados mejicanos, Madrid, Atlas, 1968. Por no mencionar innumerables manuales para pá- 
rrocos de indios, uno de los más importantes el de Alonso de la Peña y Montenegro, Itinerario 
para párrocos de indios, Madrid, Pedro Marín, 1771; o bien el de Manuel Pérez, Farol indiano y 
guía para curas de indios, México, Francisco de Rivera, 1713. Por igual queda evidente esta 
estrecha relación entre los indios y sus sacerdotes en la monumental obra de William Taylor, 
Ministros de lo Sagrado, Zamora, El Colegio de Michoacán, El Colegio de México, 1999. 
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misario de la Inquisición. El clérigo conoce, en su calidad de comisario 
de la inquisición, de un posible crimen cometido contra la fe por una 
mujer y procede al modo de la justicia ordinaria, es decir, establece la 
acusación, detiene a la acusada, le informa de qué se le acusa, le toma 
su declaración y luego remite el expediente al inquisidor para que se le 
glren instrucciones. En otras palabras, procede como de ordinario se 
hacía con cualquier crimen conocido por la justicia eclesiástica. Lo que 
recibe como respuesta del Santo Oficio es tremendo regaño, a sugeren- 
cia del fiscal, por haber procedido de manera diferente a los modos de 
la Inquisición. Hizo mal en aprehender a la acusada, en informarle 
de qué se le acusaba, en tomarle en tales condiciones su declaración y, 
además, decirle que remitiría todo a la Inquisición. Craso error final- 
mente subsanado porque la señora resultó ser india y el expediente 
remitido al provisor. El ejemplo nos parece claro.?? 

Ahora bien, si la persecución de los crímenes contra la fe es la razón 
de ser de la Inquisición, de hecho la única razón de ser; para un tribunal 
eclesiástico ordinario es un asunto entre muchos otros para ser atendi- 
dos, muchos de ellos más constantes y numerosos como podrían ser, por 
ejemplo, los matrimonios y sus problemas entre los indios, españoles, 
negros, mulatos y demás calidades de personas de la Nueva España. Esto 
no niega la importancia de la materia, pero la ubica en el gran contexto 
de las numerosas tareas llevadas a cabo en una audiencia eclesiástica. 
Además, mientras que la Inquisición descansa en el expediente judicial 
como único recurso para defender la fe; los obispos cuentan con mu- 
chos, realmente muchos recursos, uno de los cuales es el foro judicial. 
La estrategia de la Iglesia para combatir las desviaciones fue sobre todo 
de índole pastoral, es decir, que el expediente judicial fue utilizado para 
reforzar la pastoral y, en caso de necesidad, tratar casos extremos. 

Considerando el panorama descrito, no debe resultarnos extraño 
que el conocimiento del delito de idolatría se verificara en lo cotidiano 
de la vida de los foros eclesiásticos y que sólo de manera excepcional 
nos encontremos con tribunales casi permanentes, como el estudiado 
por Chuchiak en Yucatán, hecho que obedece a razones muy particu- 


22 A modo de botón de muestra, AGN, México, Inquisición, v. 817, exp. 18, año 1727. El 
apego al procedimiento judicial, el legalismo procesal tan propio de la Inquisición en con- 
traste con la laxitud del los procesos criminales, también de naturaleza inquisitorial, aplicados 
por jueces de la potestad temporal, es analizado por Enrique Gacto Fernández, “Observacio- 
nes jurídicas sobre el proceso inquisitorial”, en Abelandro Levaggi (coord.), La Inquisición en 
Hispanoamérica, Buenos Aires, Universidad del Museo Social Argentino, 1999, p. 13-43. Gac- 
to, a su vez, sigue los pasos de “Tomás y Valiente, op. cit.; y de Alonso Romero, El proceso penal 
en Castilla (siglos X111-XVI11), Salamanca, 1982. El ejemplo que aquí enunciamos refleja este 
apego estricto al procedimiento por parte de los inquisidores. Lo mismo podemos decir, pues 
lo hemos constatado, de los jueces eclesiásticos. 
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lares de aquella zona de la Audiencia de Guatemala. Panorama que 
también nos ayuda a entender que, por la importancia y dificultad 
del problema, se le hubiera preferido combatir a través de campañas 
especiales, llevadas a cabo en tiempos específicos, acotadas a regiones 
particulares y conducidas ya fuera por jueces comisionados o bien en 
el contexto de visitas especiales.? Un fenómeno judicial y pastoral aná- 
logo a las campañas organizadas contra los amancebados, concubinos 
y todo tipo de uniones irregulares que por igual eran conducidas por 
jueces comisionados que por jueces visitadores, campañas que eran, 
por cierto, más numerosas y frecuentes que las de idolatrías y que 
solían extenderse a muchas otras materias caras a la conciencia de los 
prelados ordinarios como, por ejemplo, los testamentos, las obras pías, 
las cofradías y un largo etcétera.** Tampoco podemos olvidar que cada 
obispo tenía la facultad de organizar la administración de justicia como 
creyera conveniente a modo de dar cuerpo a juzgados especializados en 
distintas materias y de hacerlo con la duración y facultades que creyera 
conveniente. Un obispo podía crear un juzgado y encomendarle ciertas 
tareas, el siguiente limitarlo o desaparecerlo, lo que no niega el hecho 
de que poco a poco se fueran estableciendo tradiciones locales. Por lo 
mismo, necesitamos rastrear lo sucedido en cada diócesis de la vasta 
Provincia Eclesiástica de México y sus posteriores subdivisiones en las 
de Filipinas y Guatemala. 

Me parece que hemos cargado las tintas sobre el asunto del con- 
flicto entre jurisdicciones tal vez porque en los archivos es lo que, en 
apariencia, más encontramos: conflictos y problemas. Pocas veces con- 
sideramos que, si los desencuentros llegaron a estos foros, es porque 
no hubo posibilidad de solucionarlos por otros medios, previos a un 
buen pleito judicial. Tomemos el caso de Hernando Ruiz de Alarcón 
que, me da la impresión, en ocasiones se ha tomado como ejemplo de 
los problemas que se pudieran haber presentado entre los foros aquí 
estudiados, caso que nos es de especial importancia por haber sucedido 
en los territorios del arzobispado de México. 

Como bien sabemos, existe un expediente del año de 1614, en los 
archivos inquisitoriales, en el cual se asientan ciertas denuncias contra 
don Hernando Ruiz de Alarcón porque había penitenciado (castigado) 


% La documentación producida en estas visitas especiales ha sido usada con gran sol- 
vencia por David Tavárez, “La idolatría letrada: un análisis comparativo de textos clandestinos 
rituales y devocionales en comunidades nahuas y zapotecas, 1613-1654”, Historia Mexicana, 
n. 194 (octubre-diciembre, 1999), p. 197-253. 

21 Es muy claro que la relación entre las visitas episcopales, la confesión sacramental y el 
foro judicial es constante e intensa, todos finalmente instrumentos en manos de los obispos 
para desarrollar sus políticas pastorales. 
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a unos indios al estilo de la Inquisición, auto de fe incluido. Lo cierto es 
que el documento de marras no es un proceso judicial en forma. Se trata 
de una averiguación que no pasó adelante.” En la pesquisa queda claro 
que la denuncia fue presentada por un español, que la Inquisición no 
le abrió proceso, que los indios que declararon defendieron a su bene- 
ficiado a quien calificaron de diligente, buen sacerdote y muy apreciado 
por su feligresía. Podemos a su vez inferir que, en el supuesto caso de 
haber existido alguna irregularidad, ésta se habría cometido en contra 
de la jurisdicción archiepiscopal por haber actuado en calidad de juez 
sin tener nombramiento para el efecto. También cabe la posibilidad de 
que no hubiera caído en irregularidad alguna, de que en su calidad 
de curador de almas hubiera procedido a disciplinar directamente a 
algunos indios, si bien de manera espectacular y algo comprometedo- 
ra. Posibilidades que aún tienen que confirmarse.* Como sea, queda 
claro en la documentación que las penitencias que Ruiz de Alarcón 
impuso a los indios y que fueron causa de la denuncia fueron análogas 
a las empleadas por el Santo Oficio, pero no diferentes a las aplicadas 
a los indios de otros lados por tribunales ordinarios de la Iglesia, por 
similares motivos, durante el tiempo de nuestro estudio. Como ejemplo 
vale la pena mencionar el castigo impuesto por el juez comisionado y 
beneficiado de Pintzándaro Cristóbal de Peñaloza, en el obispado de 
Michoacán, vía auto definitivo, al indio Ángel Porecu por bigamia. La 
aplicación de la sentencia no generó queja ni problema alguno. Se le 
castigó como a cualquier bígamo con corsa de papel en la cabeza y en 
ella dos mujeres pintadas, soga en la garganta, manos atadas, desnudo 
de la cintura para arriba y cien azotes mientras con toque de trompeta 


se pregonaba su pecado en la lengua “de dichos naturales”.?” 


25 Para estas reflexiones preliminares me valgo, por ahora, de la siguiente documentación 
emanada del AGN, en el ramo Bienes Nacionales, v. 443, exp. 1 (abril de 1611), y del ramo /n- 
quisición, v. 304, exp. 39 (año de 1614), v. 303, exp. 19 (año de 1624). El doctor Greenleaf, así 
en el artículo ya citado, como de viva voz mientras elaboraba mi disertación doctoral, consi- 
deraba que el caso de Ruiz de Alarcón se trató primero de invasión y después de colaboración 
entre jurisdicciones. Al cruzar la información con la documentación proveniente de la Audien- 
cia del Arzobispado de México —algo a lo que el doctor Greenleaf siempre me urgió—, en- 
contramos que no hubo invasión y sí colaboración entre ambas jurisdicciones. El comparativo 
con casos análogos es no menos interesante y, hasta el momento en que esto escribo, parece 
confirmarse en general la misma lógica. No podemos permitirnos confundir la penitencia 
impuesta por atentar contra la fe, es decir, una acción disciplinaria directa que estaba entre las 
facultades de un párroco ante indios y no indios, con el proceso inquisitorial. 

26 El provisor contaba con el apoyo de dos tipos de jueces: los jueces regionales que 
tenían foros de justicia permanentes y los comisionados que levantaban averiguaciones de 
algún asunto en específico. Parece que Ruiz de Alarcón no contaba con ninguno de estos 
nombramientos, por lo menos dentro de su beneficio curado. 

27 Archivo Histórico Manuel Castañeda Ramírez, Negocios diversos, leg. 9 (1642-1643), 
del 5 de noviembre de 1642. 
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El expediente de Ruiz de Alarcón también deja claro que los indios 
querían bien a su cura beneficiado y que veían con buenos ojos que se cas- 
tigara a los delincuentes por ser malas influencias en sus comunidades, 
declaraciones que podrían movernos a sospecha. Podríamos pensar que 
esos indios hablaron movidos por el temor de sufrir castigos y represalias 
a manos de don Hernando Ruiz, pero la evidencia documental prove- 
niente de los archivos de la Audiencia del Arzobispado nos demuestra 
lo contrario. Como hemos demostrado en otros estudios, los indios en 
verdad que “no tenían pelos en la lengua”, no tenían temor alguno en 
denunciar a sus curas y mantenerles pleito por años si el caso lo ameri- 
taba. Nada más lejano de los naturales que la pusilanimidad en materia 
judicial. Fueron grandes pleitistas y no hay foro de justicia en que no 
haya quedado demostrado.* Pero ahí no queda todo, Ruiz de Alarcón, 
según documentos de la audiencia eclesiástica, aparece en actuaciones 
judiciales previas a 1614 en calidad de juez comisionado por el provisor 
del arzobispado para levantar ciertas averiguaciones en un lugar distinto 
a su propio beneficio?” y, en fecha posterior según los documentos de 
la inquisición, habilitado como comisario del Santo Oficio, hambriento 
de ir contra aquellos que perjudicaban y ponían en riesgo la salvación 
eterna de los naturales, según lo declaró con propias palabras. 

Creo que los tratados de idolatrías de don Hernando y la credibi- 
lidad que se les otorgó —y que les hemos otorgado con toda justicia— 
demuestran que estamos ante un hombre que, lejos de significar una 
razón de conflicto entre jurisdicciones permite apreciar lo contrario. Es- 
tamos ante un cura beneficiado querido por sus fieles, en particular los 
indios, que fue juez eclesiástico en distintos momentos y que, en razón 
de su buena fama y profundos conocimientos, también fue comisario de 
la Inquisición. Seguro como sacerdote y tal vez como juez ordinario, 
acorde a las creencias del tiempo compartidas por los distintos actores, 
pretendió proteger a los indios contra sus propias desviaciones y, en su 
calidad de comisario de la inquisición también contra los españoles, 


28 Que los indios eran temibles litigantes queda claro con la simple revisión de la obra 
de Woodrow Borah, El juzgado general de indios de la Nueva España, México, Fondo de Cultura 
Económica, 1985. El AGN, en diversos ramos como Tierras o el de Indios, han quedado igual- 
mente las huellas de su habilidad. En el tema que nos toca, en el ramo Bienes Nacionales, como 
hemos señalado, se encuentra la documentación producida por la Audiencia Eclesiástica del 
Arzobispado de México a lo largo de casi trescientos años, que se completa con la menos 
abundante ubicada en el Archivo Histórico del Arzobispado de México. En todo este cuerpo 
documental se encuentran varios pleitos, a veces interminables, entre los indios y sus párrocos. 
En no pocas ocasiones se llega a la conclusión de que, en el fondo, lo que había era falta de 
entendimiento, más que delitos. Tarea del tribunal ordinario era mantener la calma y un 
mínimo de concordia como modo de hacer justicia, su objetivo primero y final. 

29 “El demonio sacrílego contra los borrachos idólatras”, Traslosheros, Iglesia, justicia y 
sociedad..., p. 123-126. 
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negros, mulatos y mestizos que los quisieran perjudicar en sus “sanas 
costumbres cristianas”, que atentaran contra el bien supremo de su 
salvación eterna. Viendo el asunto con cuidado, no es descabellado 
afirmar que Hernando Ruiz de Alarcón puede ser considerado como 
prototipo del funcionario medio eclesiástico que conoce ambas jurisdic- 
ciones, fenómeno de colaboración al cual nos referimos líneas arriba. 
Lejos de ser muestra de conflicto, es ejemplo del deslinde, definición 
y colaboración entre las jurisdicciones aquí estudiadas. 

Por otro lado, no podemos olvidar que la colaboración entre juris- 
dicciones era un asunto que estaba en las preocupaciones del rey, de 
los obispos y en general de todos los agentes políticos y religiosos de la 
época.*” Veían en la colaboración una de las claves para la paz en los 
reinos. Un tesoro digno de ser cuidado. Colaborar, en este caso entre 
los tribunales eclesiásticos y el Santo Oficio, era un juego en que todos 
ganaban lo más, cediendo lo menos, un delicado juego de equilibrios 
en el cual participaban el rey, la Iglesia y la sociedad. No obstante, 
hay también razones prácticas y operativas para el caso concreto que 
analizamos. Como hemos visto en la documentación inquisitorial, es 
común que en un solo asunto se vieran involucrados por igual indios 
que no indios, unas veces en conflicto, muchas más en complicidad. 
Con asombrosa regularidad un problema ventilado ante la Inquisi- 
ción implicaba a todo el espectro social de Nueva España. Ante este 
panorama se antoja apenas lógico que, en no pocas ocasiones, los cu- 
ras beneficiados fueran los jueces regionales de la Iglesia y al mismo 
tiempo los comisarios de la Inquisición pues solamente ellos, por el 
conocimiento del terreno que pisaban, por las múltiples funciones que 
cumplían, podían atender en el foro contencioso al mismo tiempo el 
cuidado de la fe y la reforma de las costumbres de los indios y demás 
pobladores. No podemos perder de vista que ambos foros estaban al 
servicio de una causa mayor representada en la idea del descargo de 
las conciencias, que estamos ante un conjunto de acciones judiciales 
referidas a los indios que cobran sentido en su dimensión religiosa. 
Acciones orientadas por una racionalidad sustantiva. 


Y Las invitaciones a la prudencia en el trato entre las potestades inunda toda la docu- 


mentación de la época ya se trate reales cédulas, ordenanzas episcopales, autos judiciales, etc. 
Queda muy claro que el conflicto entre las cabezas del reino no se teme y tampoco se rehuye; 
pero en todo caso se negocia. Incluso en los grandes problemas que requerían la intervención 
directa de la Corona y sus agentes se buscaba que los actores alcanzaran, antes que nada, un 
entendimiento. Lo contrario podría significar la muerte política, como fue el caso de don 
Juan de Palafox y Mendoza quien cayó víctima de su propio celo. Como ya hemos menciona- 
do, el celo con el cual las cabezas de los reinos defendían sus privilegios sólo se puede con- 
trastar con el esfuerzo cotidiano de las autoridades por armonizar las voluntades y en esto los 
foros judiciales jugaron un papel en verdad protagónico. 
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3. En torno a la garantía de “justo proceso” para los indios 


La colaboración entre dos jurisdicciones es posible sólo en la medida 
en que exista un deslinde claro de responsabilidades. En la división 
del trabajo judicial entre el Santo Oficio y los tribunales eclesiásticos 
ordinarios nos llama la atención que los segundos sólo conocieran de 
asuntos de indios en caso de que fueran presuntos criminales, pero si 
eran la parte acusadora o bien los agraviados debían dirigir sus pasos 
a la Inquisición. Éste me parece que es el dato básico para comprender 
el modo en que la Corona, el Santo Oficio y la Iglesia salvaguardaron 
un “privilegio de fuero” o “foro privilegiado” a los indios en materia 
religiosa, es decir, un privilegio que incidía en su protección en el ám- 
bito judicial.*! Por un lado, la Inquisición debía castigar con fuerza a 
quienes comprometieran la salvación eterna de los naturales y, por otro, 
el obispo debía juzgar a los indios de diferente manera, con “paternal 
condescendencia” dirían entonces, por ser su natural “prelado y pas- 
tor”. Lógica que nos pone ante una de las garantías más importantes 
para todos los vasallos como lo era la del justo o debido proceso. 

No podemos olvidar que el “justo proceso” lo es todo en el ámbito 
foral y que sin éste la posibilidad de obtener justicia en los tribunales 
se desvanece. Gracias a esta garantía los juicios están sujetos a proce- 
dimientos claros, constantes y bien conocidos, en virtud de los cuales 
el agraviado tiene la posibilidad de encontrar justicia y el inculpado de 
defenderse y ser juzgado “conforme a derecho”. A su vez, posibilita que 
el juez norme su criterio sobre la inocencia o culpabilidad del acusado 
al considerar evidencia documental y testimonial. El debido proceso no 
es solamente la piedra angular del orden judicial, también ocupa un 
lugar preponderante en la legitimación del monarca, toda vez que 
su violación implicaría la indefensión de sus súbditos, atentaría contra 
el pacto fuente de legitimidad y le transformaría en un vulgar tirano o 
en un simple pusilánime. Mucho de la legitimidad del monarca y del 
orden judicial se jugaba en esta garantía, cuanto más en las Indias en 
asuntos de los indios.** 


3! Sobre la naturaleza del foro o fuero (que es la jurisdicción como una sola cosa), las 
competencias ordinarias y el “privilegio de fuero” o “foro privilegiado”, me remito a Pedro 
Murillo Velarde, Curso de derecho canónico hispano e indiano (1743), Zamora, El Colegio de 
Michoacán, UNAM, Facultad de Derecho, 2004, v. II, libro segundo de las decretales, título 
segundo: “Del foro o fuero competente”, p. 47-63. 

32 Estoy cierto que los mecanismos judiciales de protección de la persona humana de- 
penden de esta garantía. Interesantes reflexiones encontramos sobre esta idea en Harold 
Berman, La formación de la tradición jurídica de Occidente, México, Fondo de Cultura Económi- 
ca, 2001, p. 211-217, 263-269. Paolo Grossi, El orden jurídico medieval, Madrid, Marcial Pons, 
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Obvio es decir que, para garantizar un proceso justo a los naturales, 
lo primero era poder diferenciar a los indios de los no indios, lo que 
quedó en manos de los inquisidores. Lo que no es tan obvio es la forma 
en que hacían la distinción, los criterios que aplicaban, como tampoco 
la definición jurídica que hicieron de su persona. En otras palabras, 
materia y forma del proceso de discernimiento. Veamos primero la 
forma en que procedían. Se hacía de la siguiente manera. Se recibía 
la denuncia por cualquiera de los múltiples caminos que llevaban al 
Santo Oficio, presentada ante los inquisidores o sus comisarios. Como 
era costumbre, se mandaba llamar al acusado, no se le decía de qué 
se le acusaba, se le “invitaba” a revisar su conciencia para dar con la 
razón por la cual se le sometía a proceso, se le tomaban sus generales 
y se le preguntaba su linaje. Si el indiciado declaraba ser indio tendría 
que ser probado y no necesariamente por el acusado; si se demostraba 
tal condición, entonces su caso era remitido ante la justicia ordinaria 
eclesiástica en cuyos dominios hubiera iniciado la causa. Si, por el 
contrario, declaraba no ser indio entonces el proceso seguía adelante. 
No obstante, si en cualquier momento, sin dependencia de término 
procesal, ya fuera por deposición de algún testigo o porque el juez lle- 
gare a albergar alguna sospecha sobre el linaje del acusado, el juicio se 
suspendía hasta ganar claridad. Averiguar el linaje del reo no se hacía 
a petición del inculpado, sino por oficio propio de los inquisidores y 
en cualquier momento del proceso. Guardar el derecho jurisdiccional 
de los indios era en verdad una preocupación constante. Sorprende el 
cuidado con el cual se procedía. En estas averiguaciones parece que 
no se reparaba en gastos, se hacían cuantas diligencias fueran nece- 
sarias para hacer valer un derecho consustancial a la protección de la 
persona del indio, para garantizarle un “debido proceso”, para hacerle 
justicia acorde a su condición. La forma, pues, ha quedado clara. Es 
momento de revisar qué características debía reunir una persona para 
ser considerado “natural”. 

Definir a una persona, dotarla de identidad específica y particular 
es una reflexión de antropología jurídica elemental que cualquier juez, 


1996, obra en la cual conforme va explicando la formación del derecho, también desarrolla 
sus procedimientos de aplicación. Juan Montero Aroca, La herencia procesal española, México, 
UNAM, 1994. Kenneth Pennington, The Prince and the Law, 1200-1600. Sovereignty and Rigths 
in the Western Legal Tradition, Berkeley, University of California Press, 1993, p. 119-165. John 
H. Merryman, La tradición jurídica romano-canónica, México, Fondo de Cultura Económica, 
2002, p.153-163, 209-264. Conforme más se sumerge uno en el estudio de la justicia foral de 
tipo religioso de Nueva España, más queda uno sorprendido con el compromiso que tenían 
los juzgadores en garantizar un “justo proceso”. Según parece, el contraste con lo que sucedía 
en la justicia ordinaria del rey es digno de ser notado. Remito a las notas 22 y 24 del pre- 
sente trabajo. 
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en cualquier foro de justicia de cualquier época, debe realizar pues no 
existe otra forma de determinar derechos y obligaciones, aquello que 
por derecho corresponde que es lo básico de todo acto de justicia foral. 
En el caso de la definición de los naturales los inquisidores llevaron la 
voz cantante. La caracterización jurídica de la persona “indio” estuvo 
íntimamente vinculada al debate en torno a su naturaleza, a su vez 
inseparable de la empresa de descubrimiento, conquista y colonización 
del Nuevo Mundo. No es el lugar para reproducir tan vasto y bien es- 
tudiado debate, también concomitante al de los justos títulos y al del 
origen de la potestad del rey que ya revisamos. Lo que aquí nos importa 
destacar es que la condición “indio” fue definida en la doctrina jurídica 
y que orientó las acciones de los juzgadores en Nueva España, sobre 
todo de aquellos cuyas acciones estuvieron tan vinculadas al sentido 
religioso.** Existe, claro es, una tipología sobre la condición de indio 
que está presente, por ejemplo, en la Recopilación de las leyes de los reinos 
de las Indias y en la obra de don Juan de Solórzano y Pereyra. Por ahora 
nos basta con destacar que, para el último tercio del siglo XVI, estaba 
bien asentado que el indio debía ser considerado, jurídica y antropo- 
lógicamente, vasallo libre, ser humano de plena racionalidad, cristiano 
nuevo, inocente, de condición miserable, con derecho a su jurisdicción, 
su gobierno y sus formas de propiedad, pero en situación de desventaja 
ante los demás pobladores de las Indias Occidentales y Filipinas, por lo 
que debía otorgársele un trato “benevolente”, ser considerado y tratado 
como menor de edad y permanecer bajo la tutela de la Corona y de la 
Iglesia. Minoría de edad, trato preferencial y condición “miserable” van 
de la mano y se traducen en un privilegio positivo que, como hemos 
visto, tiene su traducción procesal.** 


35 El debate ha sido extensivamente estudiado. Para el efecto de nuestro ensayo nos 
parecen de especial relevancia las obras de: José Llaguno, La personalidad jurídica del indio y el 
III Concilio Provincial Mexicano, México, Porrúa, 1963. Alberto Carrillo Cázares, El debate sobre 
la guerra chichimeca, 1531-1585, Zamora, Michoacán, El Colegio de Michoacán, El Colegio de 
San Luis, 2000. Andrés Lira, “La voz comunidad en la Recopilación de 1680”, Estudios histó- 
rico jurídicos. La recopilación de las leyes de los Reynos de las Indias, México, Miguel Ángel Porrúa, 
Escuela Libre de Derecho, 1987, p. 415-427. Y el conjunto de artículos publicados bajo la 
coordinación de Carlos Paredes y Marta Terán, Autoridad y gobierno indígena en Michoacán, 
Morelia, El Colegio de Michoacán, CIES, INAH, UMSNH, 2003. No podemos dejar de mencio- 
nar a don Juan de Solórzano y Pereyra, Política Indiana, libro segundo, y la Recopilación de las 
leyes de los reinos de las Indias, a lo largo del libro séptimo. 

91 El que una persona sea considerada miserable implica que vive en situación de des- 
protección, lo que se traduce en un privilegio de foro, como pudieran ser huérfanos, viudas, 
menores de edad, mujeres, mendigos, esclavos en pugna por su libertad y los indios tal y como 
lo deja por demás claro Pedro Murillo Velarde, Curso de derecho canónico hispano e indiano, v. TH, 
libro segundo de las decretales, título segundo: “Del foro o fuero competente”, n. 37, p. 56 y 
57. Por su parte, don Juan de Solórzano y Pereyra, un siglo antes que Murillo, había utilizado 
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Esta doctrina, que por método para nosotros opera como tipología, 
estuvo en la mente de las autoridades y juzgadores de los distintos foros 
de Nueva España.* No obstante, los criterios de los inquisidores, ya 
ocupados en la vida cotidiana, reportan especial interés para nosotros 
pues de ello dependía juzgar conforme a derecho a un vasallo del rey y 
fiel de la Iglesia. La definición jurídica que los inquisidores hicieron del 
indio no negaba en punto alguno la doctrina establecida, en todo caso 
la precisaba, le daba sentido de realidad, lo que puede apreciarse en dos 
cuerpos documentales: las averiguaciones de limpieza de sangre y los 
instrumentos judiciales. Las indagaciones sobre la pureza del linaje eran 
solicitadas ante la Inquisición sobre todo por los principales. Se recons- 
truía un linaje, un rancio abolengo, a través de pruebas testimoniales y 
documentales sin restricciones. Su finalidad no era judicial propiamente 
dicha, sino tener en mano un instrumento que les permitiera en un 
momento determinado hacer valer privilegios adquiridos por mérito de 
sangre ante otros sujetos sociales de Nueva España y ante la Corona.** 

Los expedientes judiciales son los más importantes para nosotros 
por razones obvias. Nos revelan que el discernimiento de los inquisi- 
dores parece ajustarse a tres grandes criterios: primero, que el acusado 
fuera indio de linaje comprobable en instrumentos de fe pública, sobre 
todo los libros de partida en que se asentaban bautizos, matrimonios 
y defunciones, o bien que constara en algún proceso judicial en que se 
hubiera participado de alguna manera; segundo, por el testimonio de 
personas de todo crédito que le hubieran conocido de tiempo atrás, 
sin reparar demasiado en la condición de los testigos, ya fueran indios 
o no indios, y, tercero, que el acusado pareciera indio en todo y por 
todo. Estos criterios no estaban vinculados, bastaba que uno de ellos 
quedara bien establecido para probar la condición de indio. 

La declaración del acusado sobre su condición no tenía mayor validez 
ante los inquisidores y sus comisarios, lo que resulta lógico en el caso de 


igual argumento para defender la persona y privilegios procesales de los indios, idem, v. 2, 
p. 417. Por cierto, Murillo refiere de manera explícita las reflexiones de Solórzano y Pereyra. 

35 Tal aseveración puede probarse con abundancia al revisar los expedientes judiciales 
inquisitoriales y eclesiásticos. “También me parece que lo demuestra la obra de Woodrow 
Borah, op. cit.; así como y las diversas obras que sobre el tema ha publicado William Taylor, 
muy en especial Ministros de lo Sagrado. Esta idea de indio caló profundo en la conciencia de 
los pobladores de Nueva España a tal grado que llegó a ser utilizada como estrategia de de- 
fensa y ataque en los foros de justicia por los mismos naturales, como lo demuestra, por 
ejemplo, Luise M. Enkerlin, “Somos indios miserables: una forma de enfrentarse al sistema 
colonial”, en Antropología, n. 40, p. 49-54. 

36 Remito al estudio de María Elena Martínez, en Luis Roniger y Tamar Herzog (eds.), 
“Space, Order and Group Identities in a Spanish Colonial Town: Puebla de los Angeles”, The 
Collective and the Public in Latin America: Cultural Identities and Political Order, Brighton, UK and 
Portland, Oregon, Sussex Academic Press, 2000, p. 13-36. 
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que alguien asegurara ser indio pues podía tratarse de un pícaro que 
mediante esta argucia quisiera escaparse del Santo Oficio. Lo interesante 
es que tampoco se le creía a un procesado que afirmara ser mestizo, espa- 
ñol, negro, mulato o de cualquier otra condición. Si alguien declaraba no 
ser indio, pero en cualquier momento del proceso se probaba lo contrario 
era razón suficiente para ser considerado jurídicamente “natural”. De 
igual modo, si una persona por su lengua, costumbres o aspecto físico 
no parecía ser indio, pero en la documentación de fe pública resultaba 
serlo redundaba en ser considerado jurídicamente como tal. Como es de 
esperar, los jueces no siempre lograban total certeza en cuyo caso, ante 
la duda, los culpados eran considerados indios. El criterio se sustentaba 
en un viejo principio de justicia por el cual la duda debe beneficiar al 
acusado y que, por lo mismo se aplicaba en beneficio de la persona 
Jurídica “indio”. Hasta el momento no hemos encontrado excepciones. 
Una vez tomada la decisión por los inquisidores, ésta era acatada así por 
los tribunales de la Iglesia como por los de la jurisdicción ordinaria del 
rey. No hemos podido documentar algún caso en que se contestara el 
veredicto del Santo Oficio, lo que no quiere decir que no hayan existi- 
do. Lo que sí me parece probado con suficiencia es que los criterios de 
la Inquisición ejercieron prelación sobre cualquier otro, fueron la voz 
dominante y ésta se pronunció en beneficio de los naturales. 

Definida jurídicamente la persona del acusado se podía proceder 
a desahogar todas las diligencias pertinentes y proceder a dictar y eje- 
cutar la sentencia por el tribunal competente. Las penas impuestas a 
los naturales en los tribunales eclesiásticos y a los no indios en el Santo 
Oficio tienen elementos en común, aspectos en que encontramos varia- 
ciones y otros en que son claramente distintas. El núcleo de los castigos 
es similar, sobre todo en la intención de reconciliar al criminal-peca- 
dor con la fe. En su aplicación a los indios se podían celebrar incluso 
autos de fe sin causar conflicto entre la Inquisición y el provisorato de 
algún obispado o del arzobispado. Se proclamaba el crimen-pecado del 
penitente quien manifestaba su arrepentimiento, por lo regular se le 
exhibía públicamente, se le imponía una penitencia, luego se le daban 
algunos azotes y todo terminaba para los indios. El pecador había sido 
reconciliado con la fe y la comunidad. Otros aspectos de las penas no 
siempre las encontramos aplicados a los indios como podrían ser ga- 
leras, cárcel, destierros, confiscación de bienes u otros tipos de penas 
económicas graves, o bien infamia de linajes pasados y futuros.” La 


37 Estoy en deuda con la obra de Antonio M. García-Molina Riquelme, El régimen de 
penas y penitencias en el Tribunal de la Inquisición de México, México, UNAM, Instituto de Inves- 
tigaciones Jurídicas, 1999. 
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variación parece obedecer, en el periodo que abarca nuestra investiga- 
ción, al criterio particular de los jueces, al tipo y gravedad del delito y a 
la reincidencia del delincuente. Lo cierto es que estos castigos parecen 
aplicarse de manera más bien esporádica, a diferencia de lo ocurrido 
con la población no india. Lo que sí no hemos podido documentar, 
y creo que no será posible hacerlo, es que algún natural hubiese sido 
relajado al brazo secular con el fin de aplicarle la pena de muerte. 

Me parece que lo más importante es darnos cuenta de que, en 
lo esencial del castigo, en aquello que le daba sentido a las acciones 
de ambos foros, existía coincidencia: se buscaba la reconciliación del 
criminal-pecador con la fe y la sociedad. En el caso de los indios era 
en este aspecto en lo que se centraba casi todo el castigo y me parece 
que en ello radicaba la actitud “benevolente”, la “paternal condes- 
cendencia” con los naturales que tanto recomendó la Corona a los 
jueces, de manera muy especial en asuntos de religión. Esclarecedor 
resulta comparar este tipo de penas con la forma en que se castigaba 
al resto de la población en delitos contra le fe, y con la forma en que 
se sancionaba a los indios en otros foros de justicia de carácter no 
religioso lo que es de sobra conocido: con todo rigor, sin particular 
ni “paternal” condescendencia. Es así como nos queda claro que, la 
“benevolencia” en el castigo es parte de un procedimiento judicial 
técnicamente definido, si bien derivado de un predicado moral. Por 
decirlo de otro modo, es una atenuante inequívoca para cualquier in- 
dígena, tal y como hoy lo es de manera análoga para los menores de 
edad a quienes se les aplica un criterio “benevolente” como garantía 
de protección en el proceso judicial. Después de todo, la condición 
“indio” implicaba casi una minoría de edad permanente, reforzada 
por su condición de “miserable”. Ambas cualidades le hacían mere- 
cedor del privilegio de ser procesado por sus delitos contra la fe por 
los tribunales eclesiásticos ordinarios, de forma parecida al modo en 
que en nuestros días un menor de edad es enjuiciado por un tribunal 
diferente al de los adultos.* 

Garantizar un “justo proceso” a los indios en el foro de carácter 
religioso fue una prioridad en la protección de su persona, en donde 
los términos “protección”, “benevolencia” y “miserable” son asuntos, 


38 Una de las consecuencias del positivismo extremo que ha dominado la doctrina jurí- 
dica de nuestros tiempos es el pretendido divorcio entre la moral y el derecho, asunto impen- 
sable en los años de nuestro estudio y que hoy está siendo seriamente cuestionado. Sobre el 
particular remito a Arthur Kaufmann, Derecho, moral e historicidad, Madrid, Marcial Pons, 2000; 
Robert Alexy, La institucionalización de la justicia, Granada, editorial Comares, 2005. En todo 
caso, lo que aquí nos interesa señalar es que su origen moral no niega en nada el hecho de 
que conceptos como “trato benevolente” o “persona miserable” se tradujeran en un asunto 
técnicamente definido dentro del proceso y como tal se le abordara. 
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insistimos, de carácter procesal técnicamente definidos sin negar, como 
señalamos, su origen y connotación moral. El justo proceso es una 
garantía para lo indios que podemos calificar de fundamental para 
la legitimidad del orden sociológico y religioso de Nueva España. Si 
vemos con cuidado, no resulta excesivo afirmar que la “conciencia 
del rey”, y con él la del reino, descansaba en el cumplimiento de esta 
sencilla garantía. Como todo lo sencillo en la vida, resulta ser de la 
mayor trascendencia. 


4. Reflexiones 


a) La relación de la Inquisición con los indios involucró necesariamente 
a los tribunales ordinarios eclesiásticos bajo la mirada vigilante del rey 
y estuvo marcada por la distinción entre sus jurisdicciones, sus estructu- 
ras y funciones y por la colaboración. Armonizar las voluntades fue un 
principio de gobierno en la Monarquía, pero también de pragmatismo, 
en este caso de inteligencia judicial. Que las cúpulas que representaban 
a cada una de las jurisdicciones entraran en constante contradicción 
no debe llamar a confusión pues estaban obligados a defender y hacer 
valer cada quien su privilegio. Lo importante me parece que está en la 
vida cotidiana de los foros de justicia en donde no es extraño encontrar 
que una sola persona cumpliera varias funciones, que un juez ecle- 
siástico de alguna región fuera al mismo tiempo comisario del Santo 
Oficio. Lejos de ser confusión, denota claridad de objetivos. Un solo 
funcionario religioso, un cura beneficiado, quien vive en contacto con 
la feligresía puede al mismo tiempo ser sacerdote, pastor, maestro y en 
tales calidades cuidar de la fe y las costumbres cristianas de sus fieles, 
indios incluidos por supuesto. Por la misma razón, también puede 
actuar en el foro judicial con similares objetivos, en principio como 
juez calificador, después como un juzgador cuyas facultades podrán 
extenderse tanto como los inquisidores y los obispos quisieren. Esta- 
mos ante un funcionario, como el caso de Hernando Ruiz de Alarcón, 
que es intermediario cultural y judicial, lo que para estos efectos ya es 
redundante. Tal sentido de intermediación cultural y pragmatismo ha 
sido subrayado por William Taylor en diversas ocasiones. Por nuestra 
parte hemos observado, en otro lugar, cómo los distintos foros de justi- 
cla operaban también como instancias de negociación que armonizaban 
los intereses de distintos sectores sociales, renovando el potencial de 
convivencia y la defensa de valores culturales que cohesionaban a la 
sociedad, que eran aceptados por los distintos actores a grado tal que 
su colaboración con las instancias judiciales quedaba fuera de toda 
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duda, ya se tratara de indios o de no indios. El asunto aquí estudiado 
se ajusta a la misma lógica.*” 

b) En la acción judicial de la Inquisición y de los tribunales ecle- 
siásticos ordinarios lo religioso estuvo por encima de lo estrictamente 
formal, es decir, la acción judicial cobró sentido en su dimensión reli- 
glosa. Aunque parezca obvio, no lo es. No estamos ante una raciona- 
lidad formal orientada solamente por la eficacia en la consecución de 
determinados fines. Estamos ante una racionalidad de carácter sustan- 
tivo éticamente orientada.* La acción judicial ordenada, sistematiza- 
da, normada, flexible, con sus definiciones antropológicas y jurídicas 
bien trabajadas es un medio apropiado, legítimo, para alcanzar fines 
ordenados al cuidado de la fe y la reforma de las costumbres, en pos 
de la salvación eterna. El judicial es un medio, es un instrumento de 
relativa importancia orientado a los mismos objetivos que toda la ac- 
ción pastoral de la Iglesia ya se trate de la catequesis, la educación 
institucional, las visitas episcopales, el culto divino, la administración 
de los sacramentos, las prácticas de devoción y liturgia, incluyendo la 
dimensión estética cuya importancia pedagógica los historiadores del 
arte han señalado. 

No podemos olvidar que estamos ante foros de justicia ordenados 
canónicamente, en donde los cánones operan como marco normativo 
dentro del cual se desarrolla la acción de la Iglesia —clerecía y feligre- 
sía por igual— y que subordina su acción a fines trascendentes.*! Un 


39 Por ejemplo William Taylor en Ministros de lo sagrado, p. 225-267, 587-612. También, 
del mismo autor, “Los curas párrocos ante el absolutismo ilustrado”, Brian Connaugton (ed.), 
Entre el proceso global y el conocimiento local, México, Universidad Autónoma Metropolitana, 
2003, p. 357-389. Refiero a mi artículo, “Armonía de voluntades. Potestad eclesiástica y secu- 
lar en la Nueva España del siglo XVIL, a propósito de San Miguel el Grande”, Iberoamericana. 
Nueva época, año I (septiembre, 2001), p. 40-60. Se narra un problema en un pequeño pue- 
blo, en medio de la tierra de nadie, en torno a una capilla y que motivó la intervención del 
obispo de Michoacán, curas, alcaldes mayores, Real Audiencia, Consejo de Indias y los po- 
bladores del lugar. 

0 Max Weber diferenció cuatro tipos de racionalidad: práctica, teórica, sustantiva y for- 
mal. Las dos últimas muy pronunciadas en el proceso de modernización de la cultura occiden- 
tal. Mientras que la formal es propia de la gran industria capitalista y las burocracias modernas 
que le acompañan, lo mismo en la empresa que en el Estado, y ordenan sus medios y fines por 
la simple eficacia; la racionalidad sustantiva orienta medios y fines con un sentido ético. Con 
mayor profundidad lo trató en La ética protestante y el espíritu del capitalismo, México, Premia 
Editora, 1979. Idea presente también en “Sociología de la religión”, Economía y sociedad, Méxi- 
co, Fondo de Cultura Económica, 1964, p. 328-493. Para una idea integral y expedita sobre la 
centralidad del concepto de racionalidad en Weber tenemos el excelente ensayo de George 
Ritzer, “Max Weber”, Teoría sociológica clásica, México, McGraw Hill, 2005, p. 263-317. 

11 Esta característica del derecho canónico es por demás evidente en la documentación 
de la época. Igualmente lo hace notar Álvaro D'Ors, “Derecho y ley en la experiencia europea 
desde una perspectiva romana”, en Philosophiejuridique européenne: les institutions, Roma, edi- 
torial J.M. Trigeaud, 1988, p. 33 y ss. La flexibilidad, la ductibilidad propia del derecho ca- 
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canon es ejemplo de racionalidad sustantiva y fuera de ésta la acción 
Judicial de la Inquisición y la de los tribunales ordinarios de la Iglesia 
es difícil de comprender. En su concreción procesal se guardaba una 
garantía de protección a los indios y, al mismo tiempo, se tutelaban 
valores superiores de carácter cultural y normativo en descargo de la 
“conciencia del rey”. La garantía de “justo proceso”, tan celosamente 
guardada a los indios, contenía los principios de legitimidad religiosa 

y política sobre los cuales descansaba la Monarquía en Indias, enten- 
dido el término “monarquía” en su más amplia acepción, análoga a 
lo que hoy entenderíamos por orden sociológico o, si se prefiere, tal 
y como le entendió fray Juan de "Torquemada al titular su magnífica 
obra, Monarquía Indiana. 

c) Queda claro que definir competencias jurisdiccionales, colaborar 
los distintos foros de justicia de tipo religioso y garantizar un justo 
proceso a los indios está íntimamente entrelazado con la legitimidad 
del monarca y la monarquía. Como hemos podido observar, la legitimi- 
dad está vinculada a las ideas que le dan sustento, en el caso que estudia- 
mos de tipo religioso con claras consecuencias políticas, y que nosotros 
encontramos sintetizadas en ese concepto de época que es “el descargo 
de la real conciencia”. Pero esto no agota ni cercanamente el proble- 
ma de la legitimidad pues, si bien es cierto que se encuentra vinculada 
a estas ideas, no lo es menos que toma forma en acciones sociales que 
se orientan a partir de esos predicados fundamentales otorgándoles su 
razón de ser. En el caso estudiado, acciones orientadas por el sentido 
religioso en el terreno judicial de consecuencias políticas. Así, salvar 
las almas al hacer justicia en los foros de carácter religioso es uno de 
los caminos para legitimar, para justificar la Monarquía. Acciones ju- 
diciales que provienen del ejercicio de la autoridad de la Iglesia y la 
Corona sobre fieles y vasallos. Ejercicio de la autoridad que nos refiere 
a la dominación hierocrática y política. Entendamos con Weber que 
la dominación es la expectativa de obediencia a un mandato, en este 
caso en el orden judicial religioso. Esto es, que un mandato para ser 
legítimo debe ser obedecido, debe ser aceptado por el conjunto de 
la sociedad, incluso contra la opinión u oposición de algunos de sus 
miembros. Que el mandato de la autoridad legítima es legitimado, 
correspondido, por un conjunto de acciones de quienes reciben el 
mandato ordenadas a la colaboración sin importar en principio si ésta 
es consciente o inconsciente, consentida o mecánica, aceptada por 
solícita condescendencia o simple costumbre, en cualquier hipótesis 


nónico la hace notar Paolo Grossi en El orden jurídico medieval, Madrid, Marcial Pons, 1996, 
capítulo séptimo. 
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implica algún grado de consentimiento en el promedio de los actos 
de la colectividad. Siguiendo a Durkheim podemos decir que esas ac- 
ciones legítimas de la autoridad y legitimadas por las de la sociedad 
configuran corrientes de pensamiento y representaciones colectivas, 
en este caso de tipo religioso y político, que se imponen de tal forma 
a los individuos que la simple voluntad de algunos de ellos no puede 
modificar. Es decir, que la legitimidad es, en más de un sentido, un au- 
téntico hecho social. Un fenómeno de colaboración social que, en el caso 
estudiado se hace más efectivo en la medida que los mandatos del rey, 
del Santo Oficio y de los tribunales eclesiásticos son obedecidos porque 
representan y porque están referidos a los valores, ideas y creencias que 
dan sentido a la vida de cada individuo en particular y al orden social 
en su conjunto. De forma muy concreta, la colaboración entre autori- 
dades, fieles y vasallos para garantizar a los indios un justo proceso en 
materla religiosa como parte del proceso de legitimación del orden 
social y religioso.* La legitimidad, como hecho social y expectativa de 
obediencia al mandato, no debe restringirse al terreno del discurso, las 
ideas y las creencias. Es mucho más que esto, son creencias transfor- 
madas en instituciones cual es el caso que aquí hemos estudiado y que 
podemos apreciar así en el orden judicial en materia religiosa, como 
en la garantía de justo proceso por la cual se ordena. 


2 Los conceptos “acción social” —que nosotros aplicamos a la acción judicial—, “do- 
minación”, tan propios de la sociología de Max Weber resultan complementarios, para el caso 
que aquí estudiamos, con el concepto de “hecho social” de Emilio Durkheim. Una acción 
Judicial ordenada a la dominación sólo puede ser tal en la medida en que la dominación se 
transforme en un hecho social. Weber desarrolla los conceptos de “acción social” y “domina- 
ción” en Economía y sociedad. Por su parte Emilio Durkeheim desarrolla el concepto de hecho 
social en Las reglas de método sociológico, Buenos Aires, La Pléyade, 1974. Reflexiones sobre le 
proceso por el cual hechos sociales dan pie y se transforman en formas de dominación al 
grado de traducirse en normas de carácter jurídico lo desarrolla Durkheim en La división del 
trabajo social, Barcelona, Planeta-Agostini, 1993. 
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1. Introducción 


A inicios del año de 1703, Simón de Santiago y Nicolás de Espina Ara- 
cena, dos de los más renombrados especialistas rituales en el pue- 
blo zapoteco de Betaza, emergieron de una vivienda llamada Yoo Yagtao 
o “Casa de los ancestros.” Esta casa había sido construida por el pueblo 
con el expreso propósito de permitir la comunicación entre deidades 
ancestrales y un número reducido de especialistas mediante la ingestión 
de semillas de cuana betao, una planta alucinógena también conocida 
como ololiuhqui en náhuatl. Un año después de estos sucesos, Simón de 
Santiago recordaría que los dioses de Betaza le habían comunicado 


que ya avían dado en mano de Dios Padre, que entraría la doctrina 
cristiana y que entrarían los españoles, y les llevarían a sus padres y a 
sus abuelos, que eran sus ídolos, que el primero era el goque Yacchila 
[Señor 1 Caimán], que con efecto lo trajeron y lo quemaron en la 
plasa de esta villa... ! 


Este dramático testimonio, obtenido luego de una acción militar y 
legal decisiva por parte del alcalde mayor de la provincia de Villa Alta 
(Oaxaca), marca tanto la renuncia final a un intento de defensa de la 
autonomía política y religiosa de una comunidad indígena, como la ins- 
cripción de dicha renuncia dentro de una conciencia histórica local. 

Este ensayo examina la defensa de nociones locales de autonomía en 
Betaza, Lachitaa y Yalálag, tres pueblos zapotecos en el sur de Villa Alta, 
mediante la lectura contextual de una causa civil por idolatría, tumulto y 
usurpación de tributos reales instruida, entre diciembre de 1703 y marzo 
de 1705, por el alcalde mayor de Rivera y Cotes, y de una causa contra 
el cabildo de Yalálag de 1735 que provoca la intervención del arzobispo 


| Archivo Histórico del Poder Judicial de Oaxaca (AHPJO), Criminal, 117, 39v-40. 
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y virrey de México, Vizarrón y Eguiarreta. En vez de reducir la inter- 
pretación de estos hechos a una enumeración de factores económicos 
o políticos, se establecerá una narrativa analítica de las acciones de una 
facción de oficiales de república que intentó la defensa de una noción 
de autonomía indígena local frente a los poderes de las esferas civil y 
eclesiástica. Luego de un breve bosquejo del contexto sociopolítico de 
algunas revueltas y rebeliones zapotecas en Oaxaca durante el siglo 
XVIL este trabajo analizará el proyecto político de dos cabildos indíge- 
nas que intentaron preservar su control sobre dos espacios sociales de 
prácticas rituales locales: uno cristiano y sancionado por los poderes 
coloniales, y el otro netamente local, tradicionalista, y orientado hacia 
prácticas rituales colectivas. 


2. La extirpación de idolatrías y las revueltas indígenas en Oaxaca 
a partir de 1660 


Durante el siglo XVII, los dominicos de Villa Alta afrontaron tres retos 
principales: la carencia de literatura doctrinal elaborada en las variantes 
serranas del zapoteco, la escasez de ministros de doctrina y las dificul- 
tades geográficas y pragmáticas relacionadas con la visita regular de 
los pueblos sujetos. A pesar del establecimiento de seis cabeceras 
de doctrinas por los dominicos entre 1570 y 1623,? la región contaba 
con un solo curato secular hasta la desmembración de dichas doctrinas 
por petición del obispo Maldonado en la primera década del siglo 
XVI!1. De hecho, el redescubrimiento de idolatrías generales hecho por 
Maldonado en 1702 fue un argumento de peso en su exitosa lucha 
por secularizar estas doctrinas dominicas. 

La rebelión indígena de Tehuantepec, en 1660 y 1661, y las res- 
puestas de los poderes coloniales marca el inicio de un período de con- 
frontaciones y tensiones políticas entre ciertas comunidades indígenas 
y las autoridades civiles y eclesiásticas tanto en Villa Alta como en la 
región del istmo en Oaxaca. El 22 de marzo de 1660, una multitud de 
indígenas zapotecos que se habían reunido en el pueblo de Tehuan- 
tepec para participar en las celebración de la pascua de Resurrección 
se amotinaron contra su alcalde mayor Juan de Avellán; este estallido 
resultó en la ejecución del mismo, junto con dos de sus compañeros. 
Los rebeldes nombraron nuevas autoridades locales, buscaron el apo- 
yo político de comunidades vecinas a través de misivas y reuniones, 


? María del Carmen Martínez Sola, El obispo fray Bernardo de Albuquerque. El marquesado 
del valle de Oaxaca en el siglo XVI, Oaxaca, Instituto Oaxaqueño de las Culturas, 1998. 
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y mantuvieron cierta influencia sobre las autoridades indígenas de 
la región hasta entrado el año siguiente. Durante la fiesta de Corpus 
Christi, dos meses después de la primera rebelión, los zapotecos de 
Nexapa se alzaron a su vez, precipitando una movilización militar 
que fue resuelta sólo gracias a la labor negociadora del obispo Cueva 
y Dávalos. Usando los términos de sus principales cronistas, una serie 
de disturbios y desacatos, poco comunes, se extendió como “el fuego de 
la inobediencia” a través de varias comunidades chontales, huaves, 
mixes, zapotecas, y zoques. 

Esta secuencia de hechos ocupa un lugar particular en la historio- 
grafía del México colonial, dado su carácter multiétnico, y la manera en 
que los disturbios se esparcieron a través de una región relativamente 
extensa. ¿Qué impelió a grupos indígenas sin grandes afinidades socio- 
políticas o culturales a cuestionar a las autoridades coloniales durante 
un mismo momento histórico? Por una parte, una perspectiva crítica 
introducida por Zeitlin propone que la escala e importancia de estas 
revueltas fue amplificada por motivos ponte. a través de la dramáti- 
ca narración de sus principales cronistas.* Por otra parte, existen dos 
análisis complementarios sobre los motivos detrás de estos alzamien- 

os.* La visión de Díaz-Polanco, Burguete y Sánchez presenta una tesis 

acumulativa: los abusos en tasaciones vinculados con los repartimientos 
de mercancías, aunados al castigo y la vejación de las elites indígenas 
recalcitrantes proveyeron los motivos principales para el estallido ini- 
cial en "Tehuantepec. La tesis más compleja de Carmagnani subraya 
el uso simbólico de los espacios del poder colonial por parte de los 
rebeldes indígenas, y examina los diferentes niveles de participación 
de los actores nativos durante varias de las fases de la rebelión. De 
acuerdo con Carmagnani, más que una rebelión, este alzamiento fue 
una respuesta a la expansión de la autoridad política de los alcaldes 
mayores en Oaxaca, que resultó en una colisión directa con la refor- 
mulación de las nociones de identidad política indígena durante la 
segunda mitad del siglo XVII. 

Hay ciertos elementos que apoyan la idea del aumento en las fa- 
cultades de dichos funcionarios como un factor en estos movimientos: 
existe al menos una docena de causas de idolatría y supersticiones con- 
tra indígenas, entre 1665 y 1736, que fueron instruidas directamente 


Y Para una crítica de las narrativas “canónicas” de estos alzamientos, véase a Judith 
Zeitlin, Cultural Politics in Colonial Tehuantepec: Community and State among the Isthmus Zapotec, 
1500-1750, Stanford, Stanford University Press, 2005. 

' Héctor Díaz-Polanco et al., El fuego de la inobediencia. Autonomía y rebelión india en el 
obispado de Oaxaca, México, Centro de Investigaciones y Estudios Superiores de Antropología 
Social, 1996. 
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por los alcaldes mayores de Villa Alta.? Luego de la remoción de los 
indígenas del fuero de la inquisición en 1571, las interpretaciones más 
influyentes del derecho canónico en Nueva España insistían en la pro- 
posición que el conocimiento de causas de idolatría estaba reservado 
al obispo de la diócesis, y a sus provisores y jueces eclesiásticos.? Por 
lo tanto, la instrucción de causas de idolatría indígena por parte de 
jueces civiles podría ser, en teoría, considerada como una violación a 
la jurisdicción eclesiástica y denunciada como tal. 

No obstante, se puede afirmar que, luego de 1660, al menos dos obis- 
mi ay Tomás de Monterroso (1665-1678) 
y el secular Nicolás del Puerto (1679-1681), de origen zapoteco— ad- 
mitieron la cooperación del fuero civil en la persecución y castigo de 
idolatrías e insubordinaciones en regiones poco accesibles consideradas 
como tendientes a la rebelión, como era el caso en Villa Alta. Durante 
la administración de Monterroso, al menos cuatro causas de idolatrías 
concernientes a quince reos indígenas fueron instruidas por los alcaldes 
mayores villaltecos.” La importancia que Monterroso otorga a la extir- 
pación de idolatrías en su diócesis es subrayada por una carta en latín 
dirigida al papa Clemente X en 1676, en la que el obispo describe al- 
gunas prácticas religiosas indígenas.* Ya que las autoridades episcopales 
de Oaxaca y México parecen haber usado muy rara vez la vía formal de 
una epístola al sumo pontífice para discutir campañas contra la idolatría, 
dicho documento tiene un carácter excepcional, el que es subrayado por 


5 Éste es sólo el número de causas ahora existentes; el total puede haber sido mucho 
mayor. Se debe subrayar que el alcalde mayor de Villa Alta gozaba de un considerable po- 
derío político y económico; en la década de 1660, dicho puesto era considerado el más lu- 
crativo en toda Oaxaca; véase Archivo General de Indias (AGI), México, 357, obispo a la 
Corona, 1663. 

6 Véanse los bien conocidos trabajos de Richard Greenleaf: “The Inquisition and the 
Indians of New Spain: A Study in Jurisdictional Confusion,” The Americas 22:2 (1965), p. 138- 
166; The Mexican Inquisition of the Sixteenth Century, Albuquerque, University of New Mexico 
Press, 1969; Inquisición y sociedad en el México colonial, Madrid, J. Porrúa-Turanzas, 1985. Para 
una periodización comparativa de la erradicación de idolatrías en las diócesis de México y 
Oaxaca, véase David Tavárez, “Ciclos punitivos, economías del castigo y estrategias indígenas 
ante la extirpación de idolatrías en Oaxaca y México,” en Ana de Zaballa (ed.), Nuevas pers- 
pectivas sobre el castigo de la heterodoxia en la Nueva España. Siglos XVI-XVIII, Bilbao, Servicio 
Editorial Universidad País Vasco, 2005. Para una discusión de los papeles del provisor de 
indios en la diócesis de México, véase Jorge Traslosheros, Iglesia, justicia y sociedad en la Nueva 
España: La audiencia del Arzobispado de México, 1528-1668, México, Editorial Porrúa-Universi- 
dad Iberoamericana, 2004. Otro trabajo que investiga los cimientos jurídicos de la extirpación 
de idolatrías en Oaxaca es de Ana de Zaballa, “Jurisdicción de los tribunales eclesiásticos 
novohispanos sobre la heterodoxia indígena. Una aproximación a su estudio,” en Ana de 
Zaballa (ed.), Nuevas perspectivas... 

7 AHPJO, Criminal 19, 22, 23, y 25. 

8 Archivo Secreto Vaticano (ASV), Secretaria di Stato Vescovi e Prelati 62, 124-127, 3 de mayo 
de 1676. 
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su vívido estilo narrativo. Monterroso inicia su carta preguntando el 
remedio para sus ovejas indígenas, las que persistían en la fabricación y 
adoración de imágenes de “frutas de la tierra y serpientes”, y de retra- 
tos de piedra de el “dios de las tormentas y del rayo” —una referencia 
a la bien conocida deidad zapoteca Cocijo, que no es mencionada por 
su nombre— los que colocaban en las tumbas de sus muertos. El obis- 
po pasa entonces a una discusión de prácticas divinatorias basadas en 
el calendario —utilizando, paradójicamente, los términos nahuas tonal 
(día, destino) y nahual (un especialista ritual que cambiaba de forma 
física) — mencionando el sacrificio de pavos y la quema de copal que 
acompañaba el pedido de mercedes frente a imágenes de piedra. Lue- 
go de tales descripciones, Monterroso hace un singular pedido, ya que 
pide que Clemente X le otorgue la facultad de castigar a los idólatras 
reincidentes de manera más severa —llegando a azotarlos al borde de 
la muerte, si esto pareciera necesario. Finalmente, Monterroso describe 
el uso del látigo durante varias campañas de extirpación realizadas en 
1665, y arguye que ha confiscado “cincuenta mil” ídolos e instrumentos 
de idolatría —una hipérbole imposible de corroborar. 

Por otra parte, durante la breve administración de Del Puerto, los 
seis pueblos cajonos en Villa Alta —San Francisco, San Mateo, San 
Pedro, Santo Domingo, San Pablo, y San Miguel— ganaron notorie- 
dad como lugares de idolatrías desde el punto de vista de los extirpa- 
dores.? En una carta a Carlos II, fechada en 1679, Del Puerto indica 
el descubrimiento y castigo de un “sacerdote” indígena que ejercía 
un ministerio paralelo al cristiano junto con otros cuatro especialistas 
rituales en algunos de estos seis pueblos; dichos especialistas recibían 
el mismo trato preferencial acordado a los párrocos cristianos, escu- 
chaban confesiones y pedían a sus fieles que no fueran a confesarse 
con los dominicos.'” Del Puerto hizo encarcelar a estos acusados en la 
cárcel real de la ciudad de Oaxaca, con la intención de mantenerlos 
en un exilio permanente de sus comunidades de origen. Finalmente, 
el obispo Del Puerto hace también una mención particular del celoso 
auxilio que le había sido otorgado durante esta campaña en Cajones, 
por parte de Cristóbal del Castillo, alcalde mayor de Villa Alta en 1668 
y entre 1677 y 1683.!' 


% El dominico fray Pedro Guerrero inició lo que probablemente fue la primera campaña 
sistemática de extirpación de idolatrías en Villa Alta, en 1560, utilizando los azotes de mane- 
ra indiscriminada, lo que lleva a un especialista de Tabaa al suicidio; véase AGI México 358, 
exp. 3 bis. 

10 AGL, México, 357. Desafortunadamente, las causas de Cajonos mencionadas por Del 
Puerto no han salido a la luz. 

!! John K. Chance, The Conquest of the Sierra, Norman, University of Oklahoma Press, 
1989, p. 186. 
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Isidro Sariñana, el sucesor de Del Puerto, inauguró una novedosa 
institución punitiva en la ciudad de Oaxaca: una prisión dedicada a la 
reclusión permanente de “maestros de idolatrías” e idólatras reinciden- 
tes que sería conocida como “la cárcel perpetua de idólatras”. Luego 
de argumentar que tal prisión era absolutamente necesaria para la 
corrección de los errores indígenas, Sariñana obtuvo un emolumento 
de tres mil pesos de oro de la Corona para tal fin, e inició la construc- 
ción de la cárcel a unas calles al oeste de la catedral, anunciando la 
conclusión de su fábrica a la Corona en 1692.!* Para su inauguración, 
Sariñana realizó un auto de fe con veintiséis especialistas rituales de 
Xuquila, otorgándoles la dudosa distinción de ser sus primeros reos. 
Por otra parte, la defensa de la jurisdicción eclesiástica en materia de 
idolatrías parece haber preocupado a Sariñana, puesto que, en 1684, 
solicita al alcalde mayor de Villa Alta Muñoz de Castelblanque que 
turne a varios reos de idolatría provenientes de Cajonos a la jurisdic- 
ción episcopal.'* 

Sin embargo, la fábrica de esta prisión apenas sobrevivió el te- 
rremoto de 1696 y fray Ángel Maldonado (1702-1728), que sucedió 
a Sariñana como obispo, se vio forzado a reedificar esta prisión en 
las afueras del centro de la ciudad. Dicha prisión se convertiría luego 
en uno de los soportes centrales de las campañas de extirpación que 
Maldonado conduciría en Villa Alta. 


3. La innovativa campaña de extirpación de idolatrías de Maldonado 
en Villa Alta, 1702-1704 


El 14 de septiembre de 1700 una dramática confrontación en el pue- 
blo zapoteco de San Francisco Cajonos estalló entre los vecinos del 
pueblo y los guardianes de la ortodoxia religiosa. Hacia las once de 
la noche, prevenidos por los indígenas zapotecos don Juan Bautista 
—qQuien había ejercido el papel de fiscal en años anteriores— y Jacinto 
de los Ángeles, fray Gaspar de los Reyes y otro dominico sorprendie- 
ron a un gran número de los residentes del pueblo de San Francisco 
Cajonos en medias res durante una celebración ritual colectiva en casa 
de Pedro Flores, entonces mayordomo de la cofradía del Rosario en 
dicho pueblo. Los concelebrantes habían sacrificado algunos pavos 
de la tierra, estaban desangrando a un venado y recitaban entonces 
algunas oraciones en zapoteco frente a algunas imágenes de santos 


12 AGL, México, 357: Cartas del obispo de Oaxaca, 1679-1692. 
13 AHJPO, Criminal, 49, 4r-5r. 
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cristianos “vueltas al revés” bajo algunos cuencos llenos de sangre. Si 
bien ninguno de los celebrantes o sus acusadores consideraron oportu- 
no mencionar la fecha, de acuerdo con la recientemente corroborada 
correlación entre la cuenta gregoriana y el calendario ritual zapoteco 
de 260 días,!* el período correspondiente a dicha celebración perte- 
necía a un final de trecena (entre los días 12 Muerte y 13 Venado), por 
lo que es posible que esta reunión —motivada, según los asistentes, 
por el final de la mayordomía de Pedro Flores— hubiera tenido un 
significado cosmológico local. 

Los concelebrantes huyeron del lugar, mientras que los dominicos y 
sus informantes se dedicaron a confiscar los implementos y objetos de 
uso ritual encontrados en la casa de Flores. Al día siguiente, una turba 
de vecinos rodeó la casa dominicana e hizo que sus ocupantes les entre- 
garan los dos informantes zapotecos, luego de amenazar con quemar 
el edificio e huir a la montaña. De acuerdo con testimonios posterio- 
res, los informantes fueron expuestos al ridículo colectivo, humillados 
y ejecutados, y luego de muertos sus corazones fueron arrojados como 
pasto a los perros. Mier y Tojo, el alcalde mayor de Villa Alta, inició una 
serie de diligencias para averiguar la suerte de los delatores y luego de 
la prisión, interrogación y corroboración de testimonio bajo tortura 
de los líderes del amotinamiento, una confesión fue obtenida. Luego de 
un dilatado proceso que requirió numerosas consultas con el virrey, se 
aprobó la decisión de Mier y Tojo de hacer un castigo ejemplar en las 
personas de los rebeldes. En enero de 1702, quince de los cabecillas de 
la revuelta de Cajonos fueron ahorcados, y sus restos fueron divididos 
en cuartos y exhibidos en San Francisco y a lo largo del camino entre 
San Ildefonso Villa Alta y la ciudad de Oaxaca.” 

Esta revuelta sucedió cuando la sede del obispado se encontraba 
vacante, y al inicio de la administración del alcalde mayor Mier y Tojo. 
Luego de asumir su puesto en 1702, el obispo Maldonado obtuvo la 
conmutación de la sentencia de muerte que había sido dictada —para 
luego ser suspendida— a diecisiete de los rebeldes de Cajonos, reali- 
zando también dos visitas breves a Villa Alta. Durante dichos periplos, 
Maldonado descubrió que los especialistas rituales de la región no sólo 
eran rebeldes, sino también autores de una multitud de textos rituales 


M Véase John Justeson y David Tavárez, “The correlation of the colonial Northern Za- 
potec calendar with European chronology”, en Clive Ruggles and Gary Urton (eds.), Cultural 
Astronomy in New World Cosmologies: Essays in Honor of Anthony Aveni, Niwot, University of 
Colorado Press, 2007, p. 19-96. 

15 Eulogio Gillow, Apuntes históricos sobre la idolatría e introducción del cristianismo en Oaxa- 
ca, Graz, Akademische Druck-u Verlagsanstalt, 1978, p. 109-115; originales y transcripción 
de 1889 de AHPJO, Aulos y diligencias sobre el tumulto en San Francisco Cajonos, 1700-1702. 
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clandestinos. El obispo envió como juez eclesiástico visitador a Joseph 
de Aragón y Alcántara, un magistrado que había participado en cam- 
pañas antiidolátricas en Ejutla, para recibir las confesiones colectivas de 
todos los pueblos de la región. Maldonado asimismo puso su pectoral 
alrededor del cuello de uno de los reos de Cajones, cuya sentencia de 
muerte había sido conmutada, para que así pudiera viajar a los pueblos 
zapotecos villaltecos anunciando una oferta no negociable: a cambio de 
suscribir confesiones colectivas, denunciar a sus maestros y entregar sus 
“instrumentos de idolatría”, el obispo extendería una amnistía general 
en cuanto a causas de idolatría a los pueblos de indios de la región.'* 

De acuerdo con el patrón de cooperación entre la justicia eclesiás- 
tica y civil, anteriormente establecido por los obispos Monterroso y Del 
Puerto, Diego de Rivera y Cotes, alcalde mayor de Villa Alta, proveyó 
auxilio a Maldonado y a Aragón y Alcántara durante sus visitas, y turnó 
el testimonio de unos 45 “maestros de idolatría” que habían sido re- 
cluidos en la cárcel real de Villa Alta.!” La oferta de Maldonado indujo 
a los residentes de la región a denunciar a sus especialistas rituales y a 
entregar los textos calendáricos y rituales que varias generaciones de ex- 
tirpadores habían llamado “libros del demonio.” Entre septiembre de 
1704 y enero de 1705, los oficiales de república de 15 pueblos zapotecos 
bijanos, 27 pueblos zapotecos cajonos, 26 pueblos zapotecos nexitzos, 29 
pueblos mijes y 7 pueblos chinantecos —representando una población 
total de 60000 indígenas, de acuerdo al obispo— se presentaron en San 
Ildefonso Villa Alta para firmar una confesión colectiva frente a Aragón 
y Alcántara. La mayoría de los oficiales zapotecos entregaron un total de 
103 cuadernos con textos alfabéticos en zapoteco de Cajonos, nexitzo y 
bijano. 99 de dichos cuadernos contenían, entre otros elementos, una 
lista de los 260 días en el calendario ritual zapoteco —denominado “el 
tiempo de nuestros ancestros y padres” o biyé xotao xoci reo en zapoteco. 
Los cuatro cuadernos restantes contenían transcripciones de 15 cancio- 
nes cristianas y dos ciclos de cantos —el primero con 13 canciones, el 
segundo con 9— dedicados a ancestros fundadores y dioses zapotecos, 
los que se entonaban al ritmo de los tambores cilíndricos denominados 
nicachi en zapoteco y teponaztli en náhuatl.'* 


16 AGL, México, 880. Este vívido detalle aparece en un reporte a la Corona en contra de 
Maldonado escrito por fray Antonio de Torres, procurador general de los dominicos en 
Oaxaca. Aunque Maldonado redactó una defensa punto por punto, mantiene un curioso si- 
lencio sobre el tema de este peculiar emisario. 

17 AGL, México, 882, 296r-391v. 

18 Véase José Alcina Franch, Calendario y religión entre los zapotecos, Mexico, UNAM, 1993; 
idem, “Mapas y calendarios zapotecos; siglos XVI y XVI,” Historia del Arte en Oaxaca, v. 2, Oaxa- 
ca, CONCA, Gobierno de Oaxaca, 1998, p. 173-191; Arthur Miller, “Transformations of Time 
and Space: Oaxaca, Mexico, circa 1500-1700,” en Susanne Kiichler y Walter Melion (eds.), 
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4. La resistencia colectiva a la campaña de Maldonado en Betaza 


Durante 1702 y 1703, el obispo Maldonado —ya por vía personal, ya por 
emisarios— proclamó un mensaje claro y sucinto: cada pueblo de indios 
en la provincia de Villa Alta debería delatar a sus especialistas rituales y 
entregar sus calendarios, textos rituales, tambores y otros “instrumentos 
de idolatría.” Cualquier rebelde se vería acreedor a una serie de medidas 
punitivas, ilustradas de manera tan específica como macabra mediante la 
exhibición de los restos putrefactos de los quince ejecutados de Cajonos. 
En los primeros meses de 1703, hacia el fin de una prolongada primera 
visita a la provincia, Maldonado mismo llevó su proclama a los pueblos 
de San Melchor Betaza y Santo "Tomás Lachitaa, localizados algunas le- 
guas al sur de la cabecera de San Ildefonso Villa Alta. De acuerdo con las 
cifras de John K. Chance, Betaza tendría unos 935 residentes en 1703, 
lo que lo convertía en un pueblo relativamente grande para la región; 
por otra parte, los 178 habitantes de Lachitaa compartían numerosos 
vínculos sociales y de parentesco con sus vecinos en Betaza.!” 

Si bien se habían realizado batidas contra idólatras en Betaza con 
anterioridad, no existe información detallada sobre las mismas. Se pue- 
de precisar que, hacia 1679, ciertos autos jurídicos instruidos por un 
juez eclesiástico visitador resultaron en el castigo de dos especialistas 
—Mateo Sánchez y Pedro de Vargas— y en la huida de un tercero, 
Simón de Santiago el Tuerto, quien daría cuenta de estos sucesos al 
ser nuevamente interrogado en 1704.? Es probable que estas medi- 
das hubieran estado vinculadas con el proceso ya mencionado de los 
“sacerdotes” de Cajonos realizado por Del Puerto en 1679.? Como 
visita de doctrina, Betaza no tenía párroco residente, por lo que era 
terreno afín para la práctica de ceremonias tradicionales: hasta 1704, 
el pueblo celebraba solamente siete fiestas cristianas cada año, y las 
mismas no tenían lugar en el centro de la población, sino en un sitio 
localizado entre Betaza y Lachitaa.? 


Images of Memory. On Remembering and Representation, Washington: Smithsonian Institution 
Press, 1991, p. 141-175. La primera traducción de algunos de los cantares zapotecos de Villa 
Alta aparece en David Tavárez, “The Passion According to the Wooden Drum: The Christian 
Appropriation of a Zapotec Ritual Genre in New Spain.” The Americas 62 (3): 413-444, 2006. 

19 Éstos son los cálculos demográficos de John K. Chance. 

20 AHPJO, Criminal, 117, 24, 38v. 

21 Esta investigación fue dirigida por fray Bartolomé de Alcántara, un juez eclesiástico con 
amplia experiencia en la erradicación de idolatrías conocido por sus sermones en zapoteco del 
valle y serrano. Véase Archivio Generale dell“Ordine dei Predicatori (AGOP), XIII, 012760. 

22 AHPJO, Criminal, 117, 28v, 27v. El año litúrgico observado en Betaza y Lachitaa incluía 
Epifanía (en la que celebraba a San Melchor, el patrono de Betaza), Purificación, Pascua de 
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Como se indicó en la introducción, los vecinos de Betaza afirma- 
ron haber realizado una consulta a sus ancestros sobre la amnistía del 
obispo luego de una de sus visitas al pueblo en 1703. Dicha visita no 
compelió a los de Betaza a dejar sus ceremonias colectivas, pero sí les 
inspiro mayor cautela, ya que éstas se celebraron solamente en tres 
ocasiones en 1703, en vez de las ocho o diez que habían ocurrido en 
el año anterior.” Si bien el proceso jurídico recoge solo algunos datos 
al vuelo sobre dichas celebraciones, se puede aventurar que estaban 
vinculadas con la observancia de fiestas específicas en el calendario 
ritual de 260 días, y que tenían como fin principal la propiciación de 
deidades y ancestros deificados, como el Señor 1 Caimán, para obtener 
buenas cosechas y evitar enfermedades. Ya entrado el año de 1703, fray 
Francisco de Orozco, el cura visitador, regresó al pueblo a pedir la ex- 
hibición de “instrumentos de idolatrías,” pero los vecinos negaron que 
los tuvieran.** Esta visita precipitó otra reunión comunitaria, en las 
que se discutió si se debía atender la petición del obispo. De acuerdo 
con Agustín Gonzalo Zárate, a pesar de las presiones y amenazas, la 
mayoría de los del pueblo decidieron no entregar textos ni especialistas, 
alegando que “primero avían de entregar y perder su sangre”.* 

La siguiente decisión comunitaria siguió un patrón de comunica- 
ciones intracomunitarias que había sido utilizado durante la rebelión 
de Tehuantepec, y que tornaría de nuevo durante la rebelión de Can- 
cuc en 1712: tanto el cabildo de Betaza como el de Lachitaa enviaron 
cartas a los pueblos vecinos de Yaa, Yatee y Lachirioag informando 
su decisión de resistirse a la proclama de Maldonado, demandando 
su solidaridad y pidiendo que no entregaran sus ídolos o sus reservas 
de frutas y caña para fabricar bebidas alcohólicas, aun si todo esto 
terminara en “un gran pleito”.* 


5. El alcalde mayor contra los idólatras: el fracaso de la resistencia en Betaza 


Las decisiones comunales de los de Betaza fueron puestas a prue- 
ba en un incidente ocurrido el 17 de diciembre de 1703 en un día 
de mercado en el pueblo de Yalálag, localizado algunos kilómetros 


Resurrección, Espíritu Santo, Corpus Christi, Nuestra Señora del Rosario, Todos Santos y la 
Natividad. 

2 Agustín Gonzalo Zárate indicó que se habían celebrado ocho ceremonias del común 
en 1702, mientras que de Santiago testificó que habían sido diez. 

2 AHPJO, Criminal, 117, f. 60. 

25 Ibid., f. 24v. 

26 Ibid., £. 50. 
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hacia el sur.?” Algunos de los oficiales de cabildo de Betaza habían 
bajado a participar en el que era uno de los mercados regionales más 
importantes, y entre ellos se encontraban Agustín Gonzálo Zárate, 
un especialista ritual cuyo arresto había sido solicitado por el obispo 
y don Pedro de Paz, antiguo alcalde y gobernador. En un gesto que 
luego tendría oportunidad de lamentar, don Pedro se acercó a uno de 
los regidores de Yalálag y cuestionó tanto su hombría como su honor 
al preguntarle en son de burla, “que si eran mugeres los del d[ic]ho 
pueblo de Yalala que no meresían calsones; que mejor fuera se pusie- 
sen las naguas de sus mugeres, que por qué avían de haver entregado 
a sus ydolos sin haver echo resistencia, y no averlos entregado asta 
perder la última gota de sangre”.* 

Al mismo tiempo, Bernardo García, un español de Villa Alta había 
reconocido a Zárate, por lo que don Juan de la Cruz, gobernador de 
Yalálag, decidió arrestar a Zárate, Paz y a otros cuatro oficiales de Betaza 
y Lachitaa que se encontraban en la feria. Debe precisarse que, desde 
un punto de vista jurídico, con este acto de la Cruz se arrogaba las fun- 
ciones que pertenecían de jure al alcalde mayor y a sus representantes, y 
de facto al cabildo local (en este caso, el de Betaza), que frecuentemente 
iniciaba la aprehensión de indígenas que serían luego turnados a la 
justicia real. Por lo tanto, dicho gobernador consultó antes de actuar 
a García, probablemente para confirmar que gozaría del apoyo del 
alcalde mayor, y delineó una manobra para evitar un contragolpe de 
Betaza. Ya que el camino de Yalálag a la cabecera de San Ildefonso 
Villa Alta pasaba por Betaza y Lachitaa, De la Cruz pidió a uno o dos 
correos que fueran por el camino real para llevar la notificación del 
arresto al alcalde mayor; por otra parte, él y otros oficiales llevaron 
presos a Zárate por un rodeo que pasaba por las comunidades mijes 
al este, evitando así el paso por Betaza. 

Sin embargo, el esperado contragolpe ocurrió. Luego de ser dete- 
nido, Zárate pidió a uno de sus sobrinos que diera cuenta del incidente 
en su pueblo. Dada la naturaleza sumaria del arresto, los de Betaza lo 
interpretaron como un ataque directo por parte del común de Yalálag. 
Conscientes de que de Paz no había actuado conforme al protocolo, las 
mujeres de los detenidos en Yalálag salieron de inmediato con uno de 
los alcaldes de Betaza a quejarse de su falta de justificación ante el al- 
calde mayor. Por otra parte, el contragolpe fue excesivo, puesto que los 


27 Yalálag ocupaba un lugar destacado en la región debido a tres factores: su papel como 
mercado regional, su emplazamiento en el camino real entre la ciudad de Oaxaca y la cabe- 
8 p : y 
cera en San Ildefonso, y su puesto como la comunidad más poblada en el sur de Villa Alta, 
. y sup p 
con unos 1577 residentes en 1703, de acuerdo con John K. Chance. 
28 AHPJO, Criminal, 117, f. 9. 
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de Betaza decidieron detener el correo de Yalálag que llevaba la noticia 
del arresto a la cabecera, dando pie a que un informante anónimo diera 
noticia de esta medida al alcalde mayor. Jurídicamente, los de Betaza 
habían pasado la línea de demarcación del conflicto local, puesto que 
estaban reteniendo una carta dirigida a la justicia real y podían ahora 
ser acusados de desobediencia. Por lo tanto, Cotes inmediatamente 
ordenó a su alguacil mayor que llevara una fuerza de dieciséis hombres 
armados a Betaza, los que rescataron el correo y su carta y escoltaron a 
los cinco prisioneros restantes de Yalálag a San Ildefonso, marchando 
triunfales y sin contratiempos por el camino real. 

Esta intervención decisiva de Cotes, aunada a la participación del 
cabildo de Yalálag como virtuales aliados de la real justicia, mermó de 
manera considerable la resistencia en ciernes a la campaña de extir- 
pación de Maldonado. Pasada la pascua de Navidad, Cotes dictó una 
orden formal de arresto por tumulto y sospechas de idolatrías contra 
once residentes de Betaza y tres de Lachitaa, incluyendo a los seis pri- 
sioneros de Yalálag; Cotes asignó también a los acusados los servicios de 
Joseph de la Cueva Boórques, un defensor o “curador” que presentaría 
sus argumentos al tribunal y respondería a las acusaciones del fiscal. 
Esta orden en efecto decapitó el liderazgo de la resistencia en Betaza, 
ya que incluía a la mayoría de un grupo de antiguos oficiales de república 
que habían estado a cargo de la organización de fiestas colectivas en 
Betaza y Lachitaa durante la década anterior. De acuerdo con una serie 
de categorías usadas ampliamente en las causas de idolatría en Oaxaca, 
dichos ritos eran “ceremonias del común”, ya que tenían como objetivo 
el bienestar de la comunidad, y se distinguían de las “ceremonias de 
particulares”, las que beneficiaban sólo a familias o a individuos. 

Los arrestados de Betaza eran Fabián de Vargas (fiscal en 1703), 
don Pedro de Paz (antiguo regidor, alcalde y gobernador), Simón de 
Santiago el Tuerto (el especialista ritual más anciano del pueblo), Agus- 
tín Gonzalo Zárate (regidor en 1702), Joseph Bolaños (exalcalde), Agustín 
Gutiérrez de Benito (el escribano del pueblo durante los últimos 18 
años), Agustín Gonzalo (alcalde en 1693), Nicolás Martín (alcalde en 
1703), y Nicolás de Espina Aracena y Simón de Santiago (los bebedo- 
res de cuana betao más respetados en Betaza). En cuanto a Lachitaa, la 
lista incluía a Pedro Cano (bebedor de cuana betao), Nicolás de Celis 
(un destacado especialista y antiguo fiscal, escribano y maestro de doc- 
trina), y Joseph de Celis (un ejecutante de canciones rituales o belao,? 
que había sido fiscal en tres ocasiones). Estos acusados y otros testigos 


29 El término belao designaba a un cantante y músico ejecutante de canciones rituales 
zapotecas. 
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iniciaron su paso por el tribunal el 14 de enero de 1704, presentando 
una serie de datos sobre decisiones comunales, actividades pasadas y 
presentes sobre “maestros de idolatrías” locales, y sobre un tema de 
gran interés para Cotes: el uso de recursos financieros de origen di- 
verso para sufragar ceremonias colectivas. En conjunto, estos detalles 
nos permiten reconstruir uno de los panoramas más detallados sobre 
la organización social y económica de prácticas rituales tradicionales 
en un pueblo mesoamericano durante el período colonial 


6. La organización social y económica de las ceremonias del común en Betaza 


Independientemente de su estatus teológico, las ceremonias religiosas 
colectivas en los pueblos de indios novohispanos estaban basadas en 
un sistema que incluía la participación de cofradías locales, oficiales 
de cabildo y contribuciones individuales. Betaza no era una excepción 
en este sentido; por otra parte, sus habitantes habían construido un 
sistema dual en el que varias estrategias corporativas se utilizaban para 
reunir fondos destinados a dos presupuestos paralelos: uno para fiestas 
comunales cristianas, y otro para ceremonias colectivas tradicionales que 
debían de permanecer ocultas de cualquier forastero, indígena o no. El 
componente principal del presupuesto cristiano provenía de veinticua- 
tro puestos rotantes de mayordomos, cada uno de los cuales contribuía 
tres pesos” para sufragar la manutención del párroco visitante, y los 
gastos relacionados con las siete fiestas cristianas celebradas anualmente. 
Otros fondos para dichas fiestas eran recabados por los miembros de la 
única cofradía local, dedicada a la Virgen del Rosario.*! 

Por otra parte, en algunos años se recababan fondos que no eran 
usados para las fiestas cristianas, así como tributos a la Corona que no 
eran entregados en su totalidad. El escribano Gutiérrez llegó a estimar 
que, cada año, la nada despreciable suma de 170 pesos (unos 1.45 rea- 
les por contribuyente) de tributos recabados para la Corona pero no 
reclamados por los recaudadores permanecían en la caja de comunidad, 
además de entre 23 a 27 pesos que sobraban de las derramas hechas 
para sufragar la visita del cura.*? Al menos en una ocasión, veinticinco 
pesos que sobraban de las colectas de la cofradía del Rosario fueron 
destinados a un propósito no cristiano, ya que fueron dados en pago a 
Nicolás de Celis, el especialista ritual más afamado de Lachitaa, para 


3% Un peso valía ocho reales y el real se subdividía en partes menores. 


31 AHPJO, Criminal, 117, f. 17. 
32 Ibid., f. 28v. 


88 LOS INDIOS ANTE LOS FOROS DE JUSTICIA RELIGIOSA 


que transmitiera sus conocimientos en materia de prácticas rituales 
tradicionales a dos novicios de Betaza: Nicolás Martín y Nicolás de 
Espina Aracena.** 

Gutiérrez, el exfiscal Vargas y el exalcalde Bolaños indicaron por 
añadidura dos métodos para nutrir el presupuesto de las ceremonias 
del común. El primero era una derrama inmediata de un real o real 
y medio por cada cabeza de familia, la que se usaba para solventar 
gastos urgentes. El segundo consistía en una serie de prácticas fi- 
nancieras mutualistas que se asemejaba a los préstamos a crédito 
utilizados por muchas cofradías indígenas novohispanas.** Tres ma- 
yordomos —Juan de Paz, Juan de Celis, y Agustín García— supervi- 
saban el cultivo de maíz en tres parcelas de tierra pertenecientes a 
los tres barrios de Betaza y se encargaban de sufragar los gastos de 
tres viviendas donde todos los participantes comían y bebían luego 
del fin de las ceremonias. El capital proveniente de la venta de dicho 
maíz se prestaba a los habitantes del pueblo a una tasa de interés del 
37.5 %, o tres reales por cada peso del monto principal.* Gracias a 
la acumulación de los fondos así obtenidos, se habían comprado diez 
yuntas de bueyes —de nuevo, un detalle financiero no menor— utili- 
zadas principalmente en la labranza de las tres parcelas arriba men- 
cionadas. Además, para recabar fondos adicionales, estas yuntas se 
rentaban por la módica suma de tres reales diarios.*? 

Si todo este aparato financiero pareciere excesivo, hay que consi- 
derar la siguiente deposición de Fabián de Vargas, hijo de uno de los 
más renombrados especialistas rituales de la región, la que describe 
en general las ceremonias del común, así como los animales y gastos en 
ellas involucrados: 


en las ydolatrías de común llevan a sacrificar dos y tres siervos o 
benados, muchos pavos, y perritos tiernos, asiéndoles ayunar y no 
juntarse con sus mugeres trece días, y en ellos no an de entrar en 
los temascales, sino bañarse en el río al primer y al segundo canto 
del gallo, y se confiesan antes del sacrificio con d[ic]hos saserdotes, 


35 Ibid., £. 47, 49v. Joseph de Celis, hermano de Nicolás, era belao, y había enseñado su 
oficio a cuatro vecinos de Betaza: Gaspar Bautista, Fabian Luis, Joseph Luis y Juan Gerónimo. 

% Las cofradías indígenas novohispanas tenían la costumbre de extender préstamos a 
sus miembros o a otros indígenas a elevadas tasas de interés que fluctuaban entre el 25 % y 
el 100 %. Para una discusión detallada del “dinero del santo” en las cofradías guerrerenses, 
véase Daniéle Dehouve, “El pueblo de indios y el mercado: Tlapa en el siglo XVII”, en A. 
Ouweneel and C. Torales Pacheco (eds.), Empresarios, indios y estado. Perfil de la economía mexi- 
cana (siglo XVIII), Amsterdam, CEDLA, Latin American Studies, 1998, p. 86-102. 

35 AHPJO, Criminal, 117, £. 17 y vuelta. 

36 Ibid., f. 28v. 
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llevando cada uno un real o real y medio, Y para persevir d[ic]hos 
reales están prevenidos allí los rexidores, y que esto que an de llevar se 
determina antes por el cavildo, y d[ic]ho escrivano y los demas saser- 
dotes, Y que a d[ic]hos sacrificios de común llevan cuatro muchachos 
pequeños que llaman vigana que [...] degúellan los gallos y perros y 
por el corasón abren los benados, teniendo los d[ic]hos animales los 
sacerdotes [...] Y que en una porsión de papel de cáscara de arbol que 
tienen puesta echan d[ic]ha sangre y echo esto, ban llegando todos y 
yncados de rodillas ban ofresiendo y echando sobre d[ic]ha sangre 
y papel un poquito de tavaco (que llaman pisiete) molido para cuyo 
efecto tiene cada indio su calavasita. Y que una pluma grande que 
tienen las imágenes de nuestra Señora la suelen llevar a los d[ic]hos 
sacrificios y se la pone en la caveza el que está tocando el teponastle 
y cantando cantos diavólicos [...]. Y que tienen puestas guardas en 
diferentes partes mientras los sacrificios, para que den aviso de si ba 
algún español u otra persona sospechosa para ellos...*” 


Si bien el vocabulario del intérprete ha reducido aquí muchos tér- 
minos significativos en zapoteco a designaciones rutinarias —como “sa- 
cerdotes,” “confesiones,” o “cantos diabólicos” — esta relación describe 
la labor de organización del cabildo entero, la delegación de papeles 
específicos a miembros del común y el recaudo de contribuciones indi- 
viduales. Por otra parte, aunque había vínculos tanto económicos como 
simbólicos entre las fiestas cristianas y las celebraciones comunitarias, 
debe resaltarse que había una demarcación muy clara entre ambas en 
cuanto a espacios sociales, presupuestos y organizaciones corporativas. 


7. Cui bono? Las campañas contra la idolatría y los intereses políticos 
del alcalde mayor 


Puesto que esta causa contenía acusaciones tanto sobre idolatrías como 
tumulto y malversación de tributos reales, el alcalde mayor sometió 
el expediente a una consulta por parte del virrey en julio de 1704. 
Dado que Cotes apenas había asumido su puesto el año anterior, es 
probable que hubiera tomado esta medida para evitar cualquier posible 
conflicto con la justicia eclesiástica, que, por otra parte, como vimos 
anteriormente, había permitido a varios alcaldes mayores dictar causas 
de idolatría contra indígenas. Durante dicha consulta, el virrey había 
hecho notar que, de acuerdo a las leyes 6 y 7 del libro 1, título 1 de las 
Leyes de Indias, las autoridades civiles debían prestar auxilio en la ex- 


37 Ibid., £. 16-18. 


90 LOS INDIOS ANTE LOS FOROS DE JUSTICIA RELIGIOSA 


tirpación de idolatrías de indígenas, y proclamar órdenes prohibiendo 
toda actividad idolátrica en pueblos de indios.** Sin embargo, el virrey 
había resuelto que, si bien las leyes de Indias otorgaban a los alcal- 
des mayores las facultades de iniciar diligencias contra indígenas por 
idolatría y ejecutar sentencia luego de una consulta con la Audiencia, 
la prosecución de causas de idolatría pertenecía a los jueces eclesiás- 
ticos.*? Por lo tanto, la interpretación del virrey enfatizaba la estrecha 
colaboración en casos de idolatrías entre la justicia civil y la eclesiástica, 
reconociendo siempre la primacía de la jurisdicción episcopal. 

Si bien el virrey permitió que el alcalde mayor continuara con este 
juicio, éste sugirió que Cotes se limitara a investigar la malversación de 
los fondos de la Corona en Betaza, turnando el expediente a la justicia 
eclesiástica sl ésta lo requiriese. Por lo tanto, Cotes separó a los acusados 
en dos grupos: los que habían participado en prácticas idolátricas, y 
los oficiales de república que habían malversado los fondos reales en 
ceremonias comunitarias. Seis de los especialistas locales que no habían 
participado directamente en cuestiones financieras —Fabián de Vargas, 
Nicolás de Espina Aracena, Simón de Santiago, Pedro Cano, Nicolás 
de Celis y Joseph de Celis— fueron liberados, aunque sus haciendas 
fueron confiscadas para sufragar multas y costas del proceso. El resto 
de los acusados fueron afectados por una confiscación similar y perma- 
necieron en prisión al menos hasta marzo de 1705, la que es una de 
las últimas fechas mencionadas en las diligencias. Desafortunadamen- 
te, esta causa está trunca y, por lo tanto, sólo se puede especular en 
cuanto a la resolución final del caso y la sentencia dictada a los catorce 
acusados por parte de Cotes. 

Sin embargo, el interés del alcalde mayor en la batida contra idó- 
latras no era meramente teológico, sino también político y pecuniario. 
Cotes recibió una carta del cabildo de Betaza, electo en 1705, en la que 
dichos oficiales prometían hacer restitución de una parte de los tributos 
reales que se habían malversado, por un total de 168 pesos, o seis reales 
por cada casado, y se elaboró una lista para verificar este cobro.*” Por 
otra parte, fray Gaspar de los Reyes —testigo del tumulto de Cajonos 
en 1700 y uno de los dominicos más destacados en materias doctrina- 
les e idolátricas en Villa Alta— levantó una acusación contra Cotes por 
recibir un soborno de indígenas acusados de idolatría. En octubre de 
1705, Reyes tuvo noticia de que tres vecinos de Betaza, incluyendo a 


38 Estas leyes corresponderían a las leyes 10, 11, y 12 de la Recopilación de Leyes de Indias, 
de Pinelo, impresa en 1635 (véase Sánchez Bella). 

39 AHPJO, Criminal, 117, f. 62y. 

10 Este cálculo sugiere que existían unas 224 familias en Betaza en 1705, lo que resulta 
un número muy cercano a la proyección de John K. Chance de 203 familias. 
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uno de sus alcaldes, habían sido arrestados por esconder “instrumentos 
de idolatrías” en sus hogares, a pesar de las diligencias en curso. Con 
indignación, Reyes descubrió que, luego de haber recluido a estos acu- 
sados durante tres días, Cotes los había soltado luego de recibir la nada 
despreciable suma de 122 pesos. En su calidad de comisario del Santo 
Oficio, en la doctrina de Xuquila, Reyes decidió informar a la Inqui- 
sición sobre este acto de corrupción y salió con rumbo a la ciudad de 
México para tal efecto. Sin embargo, el obispo Maldonado —quien, 
de acuerdo a la plausible tesis de Reyes había hecho causa común con 
Cotes para contrarrestar la influencia de los dominicos en Oaxaca— 
acusó a Reyes de insubordinación por salir de la provincia sin permiso 
episcopal. Por otra parte, Cotes simplemente argumentaría que Reyes no 
estaba cuerdo. No es sorprendente que luego del escándalo resultante, 
tanto Maldonado como Cotes hayan tenido la última palabra, ya que 
Reyes acabó perdiendo su nombramiento como comisario.*! 


8. Los oficiales de Yalálag contra el alcalde mayor 


El proyecto político del cabildo de Betaza de mantener un espacio de 
relativa autonomía en cuanto a cuestiones rituales no era solamente un 
desacato a las autoridades coloniales, sino que también ponía en juego 
una serie de medidas específicas que castigaban la participación de todo 
oficial indígena en actos idolátricos. Desde que el obispo Zumárraga 
hubiera removido en 1539 a un juez indígena de Tlatelolco de su puesto 
por acusaciones de idolatría,* tanto las autoridades civiles como las ecle- 
siásticas habían seguido un curso de acción constante: todo oficial indí- 
gena convicto en causas de idolatría sufría, como parte de su sentencia, 
la remoción de su cargo, así como la prohibición permanente de asumir 
cualquier otro cargo civil. Estas consecuencias eran muy conocidas en 
pueblos de indios, por lo que existen varios ejemplos sobre el empleo 
de falsas acusaciones de idolatría por parte de ciertas facciones locales 
para lograr la descalificación y remoción de enemigos políticos.* 

No obstante, la derrota política lograda sobre los oficiales de Be- 
taza por Cotes no logró disuadir a otros cabildos en la región, los que 


1 Archivo General de la Nación (AGN), Inquisición, 734; AGN, Reales Cédulas duplicadas, 
v. 42, exp. 352. 

2 Este juez era Marcos Hernández Atlabcatl; véase AGN, Inquisición, 42, exp. 17. 

5 Un ejemplo de Villa Alta es proporcionado por la causa iniciada por Sebastián de 
Santiago y Nicolás Gómez de Lalopa en 1714, los que comunicaron a un funcionario eclesiás- 
tico que Francisco de la Cruz —un “maestro” que había sido denunciado a Maldonado en 
1704— había sido electo gobernador; véase AHPJO, Civil, 61. 
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parecen haber continuado su defensa de la autonomía local en cuanto 
a prácticas rituales durante el primer tercio del siglo XVII. De hecho, 
existe un caso muy provocativo en el que un cabildo entero acusado 
de idolatrías intenta manipular el sistema legal colonial para evitar la 
pérdida de sus puestos. En julio de 1735, como consecuencia de una 
causa contra muchos de los residentes de Yalálag por acusaciones sobre 
sacrificio de infantes y canibalismo, el cabildo de dicho pueblo —con- 
formado por Francisco Hernández (gobernador), Pedro de Aguilar y 
Fernando Martín (alcaldes), y Francisco de la Cruz, Gerónimo de Es- 
pina, Diego Hernández, y Juan Mateo (regidores)— fue retirado de 
sus funciones por el alcalde mayor de Villa Alta.* Sin embargo, estos 
oficiales elaboraron una estrategia peculiar para regresar a sus puestos. 
Ya que las Leyes de Indias prohibían toda intervención en elecciones en 
pueblos de indios por parte de autoridades civiles o eclesiásticas, este 
cabildo envió una queja a la Audiencia de México alegando que el 
alcalde mayor los había retirado de sus puestos sin justificación; esta 
comunicación no hace mención de las acusaciones de idolatría. Como 
resultado de esta diligencia, dichos acusados obtuvieron un real decreto 
que ordenaba a Eusebio Ferra y Carmona, fiscal de la Audiencia, resti- 
tuyera a Hernández, Aguilar y Martín en sus puestos. Ferra y Carmona 
ejecutó tal orden hacia noviembre de 1735. 

Sin embargo, Juan Vizarrón y Eguiarreta, quien era a esta sazón 
tanto virrey de Nueva España como arzobispo de México, fue notificado 
sobre tales sucesos e intervino para anular el decreto obtenido por el 
cabildo de Yalálag, removerlos de nuevo de sus puestos y arrestarlos 
por segunda ocasión en enero de 1736. Durante las diligencias que 
siguieron, Ferra y Carmona fue encarcelado e interrogado, pero un 
elemento provocativo salió a la luz: el decreto original enviado por la 
Audiencia para reinstaurar en sus funciones al cabildo de Yalálag había 
desparecido y nunca fue encontrado. Los miembros de dicho cabildo, 
al igual que otros 21 acusados, pagaron un precio enorme por su in- 
tento de defender la autonomía de los espacios rituales en Yalálag, ya 
que fueron recluidos en la prisión de idólatras de la ciudad de Oaxaca, 
probablemente a perpetuidad.* 


$“ AHPJO, Criminal, 225. Las acusaciones de sacrificio de infantes y canibalismo en Ya- 
lálag se mencionan sólo en la denuncia suscrita en junio de 1735 por el obispo de Oaxaca, 
fray Santiago y Calderón, y la causa en sí no fue conservada. Ya que sólo existe otra acusación 
por canibalismo contra los zapotecos de Villa Alta, hecha en 1534 (AGI, Justicia, 191, exp. 2), 
resulta difícil examinar la verosimilitud de tal denuncia. 

5 AHPJO, Criminal, 227. Desafortunadamente, las diligencias contra el cabildo de Yalá- 
lag están incompletas. El hecho que el decreto original obtenido por dichos oficiales no hu- 
biera sido encontrado sugiere dos posibilidades: o bien éste fue destruido a propósito, o su 
ejecución fue facilitada mediante el cohecho de Ferra y Carmona. 
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9. Conclusiones 


¿Cómo se explica el hecho de que la resistencia indígena en Betaza no 
hubiera resultado en una confrontación directa con las autoridades, 
como había sucedido tres años antes en Cajonos? ¿Cómo se puede ca- 
racterizar como proyecto político —si lo era— los intentos de defender 
la autonomía del cabildo indígena en Betaza en 1704 y en Yalálag en 
1735? Se debe subrayar que la evidencia aquí presentada no indica 
la existencia de un proyecto de rebelión regional —comparable a la 
rebelión de Tehuantepec de 1660— contra las autoridades civiles y 
eclesiásticas. Dentro de Betaza, una facción política que había llegado 
a dominar los puestos de la república a inicios del siglo XVIII conside- 
raba a las “ceremonias del común” como una renovación periódica y 
absolutamente necesaria de los vínculos entre el pueblo y su pasado 
colectivo. El objetivo más aparente y reconocible de dicho grupo era 
ocultar y defender las ceremonias frente a una serie novedosa y más 
intensa de intentos de erradicación de idolatrías. 

El cabildo de Betaza parece haber hecho un cálculo fallido luego 
del arresto de algunos de sus miembros en Yalálag: puesto que no era 
común que una comunidad zapoteca se alineara con los poderes ecle- 
siásticos, los arrestos fueron interpretados como un acto de agresión 
por parte de Yalálag. El arribo de un grupo bien armado al pueblo 
sorprendió a los rebeldes en ciernes y les impidió organizar un motín, 
por lo que los oficiales no tenían otra opción que rendirse al podero- 
so alguacil mayor Joseph de la Sierra.* Al llegar a esta coyuntura, la 
rebeldía de los de Betaza era un proyecto perdido tanto en términos 
ideológicos como políticos: los mismos ancestros tutelares de Betaza 
parecían haber predicho su propio fin, y otros pueblos circunvecinos 
no se habían hecho solidarios en la resistencia, como lo habían solici- 
tado las cartas de los de Betaza. “Todos estos hechos, aunados al temor 
a posibles castigos ejemplares, parecen haber inspirado a los oficiales 
del pueblo a ceder a los interrogatorios de Cotes, permitiendo así la 
inscripción en un proceso legal de la descripción más detallada de 
la organización social de prácticas religiosas indígenas clandestinas 
hasta ahora conocida en Nueva España.*” 


16 De la Sierra era un actor político sumamente sagaz; fuera de ser el alguacil mayor a 


perpetuidad en Villa Alta, poseía también un negocio de textiles muy lucrativo, y era uno de 
los españoles más poderosos de la región; véase Chance, Conquest of the Sierra, p. 101. 

17 Unos 104 pueblos de indios en Villa Alta presentaron confesiones colectivas al obispo 
Maldonado, y muchos de sus especialistas fueron interrogados por separado por Cotes mismo 
en noviembre de 1704 (AGI, México, 882). Sin embargo, ninguna de estas confesiones presenta 
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La causa civil de idolatrías contra los de Betaza proporciona una 
perspectiva poco usual y sumamente detallada sobre la reformulación 
por parte de una facción tradicionalista de las obligaciones de los ofi- 
ciales de república indígenas para así reproducir un espacio social y 
económico distinto y paralelo a las celebraciones públicas cristianas. 
Así como algunos de sus coetáneos —los maestros cantores mayas en 
Yucatán**— los oficiales de Betaza participaban tanto en la esfera pú- 
blica y local de prácticas cristianas, como en la esfera de ceremonias 
colectivas que excluía a todo forastero. 

La reproducción social de un sistema paralelo de ceremonias reli- 
glosas en la sierra de Oaxaca fue auxiliada por el relativo aislamiento 
residencial de dichas comunidades, y por la relativa serenidad de las 
políticas de evangelización dominicas en la región durante la primera 
mitad del siglo XVII. Sin embargo, durante las últimas cuatro décadas 
del siglo XVII, dos cambios en las políticas contra la idolatría empezaron 
a tener un impacto colosal en Villa Alta. Por una parte, el obispo y sus 
jueces eclesiásticos adoptaron una serie más severa de medidas legales 
y castigos públicos contra todo indígena acusado de idolatría; por otra 
parte, los alcaldes mayores continuaron con la expansión de sus poderes 
en la esfera política y económica de los pueblos villaltecos mediante la 
instrucción de una serie de causas civiles de idolatría, organizadas con 
la aprobación tácita o explícita de la silla episcopal. Los ancestros zapo- 
tecos llegaron a tener la última palabra de una manera tan terrible como 
contundente. Cuando los especialistas rituales de Betaza conversaron 
con dichos ancestros a través de la ingestión de alucinógenos, llegaron a 
entender que el tiempo de los españoles y de Dios Padre —de hecho, 
una segunda conquista civil y eclesiástica— había finalmente llegado 
a las aisladas cañadas de la región. 


el extenso cúmulo de datos sociales y económicos conservado en la causa contra Betaza y 
Lachitaa aquí examinada. 

18 Nancy Farriss, Maya Society under Colonial Rule, Princeton, Princeton University Press, 
1984, p. 341. 
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DOS COMPRENSIONES DIVERGENTES SOBRE LA IDOLATRÍA 
ANDINA EN EL SIGLO XVII 


JUAN CARLOS GARCÍA CABRERA 


La principal causa y raíz de todo este daño 
tan común en este arzobispado, y a lo que se 
puede temer universal de todo el reino, y que 
si sola ella se remediase las demás causas y 
raíces cesarían y se secarían, es falta de ense- 
ñanza y doctrina. 

Arriaga, La extirpación..., p. 72. 


Las campañas contra la idolatría en el Arzobispado de Lima en el siglo 
XVIL llevadas a cabo entre 1609-1622 y 1649-1671, han generado una 
gran cantidad de textos y documentos, algunos de excepcional impor- 
tancia. En las páginas siguientes me voy a ocupar de dos de esos textos 
escritos por los principales ideólogos y promotores de la extirpación de 
la idolatría: el libro del jesuita Pablo Joseph de Arriaga, La extirpación 
de la idolatría del Pirú, y el del arzobispo Pedro de Villagómez, Carta 
pastoral de exhortación e instrucción contra las idolatrías de los indios del ar- 
zobispado de Lima.' El objetivo que busco con este breve análisis es tratar 
de comprender si ambas campañas fueron una continuidad histórica o 
si por el contrario estamos ante dos movimientos distintos, que, si bien 
bajo la misma bandera, buscaban objetivos diferentes a partir de una 
también distinta comprensión del problema de la pervivencia de las 
creencias, ritos y prácticas de corte prehispánico. 


Arriaga: la extirpación como reforma 
El padre Pablo Joseph de Arriaga (1564-1622) era originario de Ver- 


gara (Vizcaya), pasó al Perú en 1584 y fue por muchos años maestro 
de retórica y rector en los colegios de Arequipa y después de Lima. 


| Arriaga, [1621] 1999. Este libro ha tenido múltiples reediciones y ha sido traducido 
al inglés y al alemán; Villagómez, [1649] 1919. 
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Su presencia ha dejado huella en numerosos documentos y estudios 
posteriores; fue autor de varios escritos, aparte del que nos ocupa aquí. 
Arriaga es no solamente el ideólogo de las campañas de extirpación de 
la idolatría llevadas a cabo a partir de 1610, sino que además estuvo 
al frente de dos importantes entidades que se crearon en esta época 
con el fin de complementar el efecto de las visitas de extirpación: por 
delegación del virrey, a su cargo estuvo la fundación y dirección de la 
Casa de Santa Cruz o cárcel para hechiceros de Lima y del Colegio para 
Hijos de Caciques.? Su experiencia en las visitas contra la idolatría fue 
directa: estuvo varios meses recorriendo los pueblos del Arzobispado 
en compañía de Francisco de Ávila y Hernando de Avendaño, dos de 
los principales visitadores de esta época. Hombre de letras, humanista 
y maestro, murió durante un viaje a España, cuando una tormenta 
sorprendió a la flota en que viajaba. El Catálogo de algunos varones en 
santidad, de 1630, nos da una descripción del personaje que merece 
transcribirse: 


hombre provechosissimo a las Republicas eclesiástica y secular. Tuvo 
particular espíritu de encaminar a la juventud en el estudio de letras 
[...] con sus palabras, escritos y obras Apostólicas [...] Vieronle muchas 
vezes con rayos de luz y resplandor, levantado del suelo, enagenado 
de los sentidos [...] varon de profunda humildad y rigurosa penitencia 
[...] muy ilustrado de nuestro señor con hablas intelectuales, y visitas 
interiores [...] dio su alma a su criador a los 60 años [...] dexando 
opinión de varon santo y perfecto Religioso.* 


Su libro, La extirpación de la idolatría del Perú, fue publicado en 1621, 
aunque reúne apuntes que empezaron a recogerse probablemente des- 
de 1617 a raíz de sus viajes a los pueblos del interior del Arzobispado 
en compañía de los visitadores de la idolatría.* El manuscrito fue leído, 
antes de publicarse, por destacados miembros de la orden y ante la 
congregación provincial en donde se discutió el tema de la idolatría de 
los indios. Además, sobre él opinaron el virrey príncipe de Esquilache, el 
arzobispo Lobo Guerrero, algunos miembros de la Audiencia de Lima y 
los cinco visitadores de la idolatría que se mencionan en el texto. Todos 
ellos realizaron observaciones, incorporadas al manuscrito, el cual fue 
ampliamente recomendado para su publicación, de manera que el libro 
constituye la más lograda síntesis de los principales puntos de vista de 


? Véase la provisión para la fundación del Colegio, las constituciones y relación de 
alumnos en el Libro de la fundación del Colegio de los Hijos de Caciques, [1619] (1923). 

3 Catálogo de algunos varones insignes en santidad de la Provincia del Perú de la Compañía 
de Jesús, en Vargas Hidalgo, 1996, p. 406-407. 

1 Véase AHC] Carta anua del año 1617. 
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los partidarios de la extirpación, de las más altas autoridades del virrei- 
nato, así como de los conocimientos que se tenía sobre el tema de las 
creencias y prácticas idolátricas a principios del siglo XVII. 

El libro tiene una estructura lógica y expositiva impecable. Además, 
está escrito con buen estilo y ampliamente ilustradas las aseveraciones 
que se hacen con numerosos ejemplos. Arriaga lo divide en tres partes 
principales según los tres grandes temas que trata: 1. Qué ídolos y hua- 
cas, sacrificios y fiestas, ministros y sacerdotes, abusos y supersticiones 
“tienen de su gentilidad e idolatría, el día de hoy”. 2. Las causas de 
que la idolatría no se haya desarraigado a pesar de que los indios, son 
“cristianos, e hijos y aun nietos de padres cristianos”. 3. La parte prác- 
tica: cómo ha de hacerse la visita de la idolatría. Estos tres temas son 
de importancia para comprender el concepto que se tenía en la época 
sobre el fenómeno idolátrico, así como de los objetivos que buscaban 
las campañas. Nos detendremos en ellos. 

El primer punto, la existencia misma de la idolatría no despierta 
dudas en el jesuita: “Siempre se entendió”, escribe, que entre los indios 
del Perú “aunque ha tantos años son cristianos” “habían quedado al- 
gunos rastros de idolatría” (A, 13).? Ello no era de extrañar, pues si en 
la propia España al cabo de seiscientos años desde la predicación del 
evangelio seguían aún brotando las idolatrías, tanto más cabría esperar- 
las en el Perú, en donde sólo habían transcurrido noventa años: “Como 
si en menos de noventa años que se comenzó a predicar el Evangelio 
—escribe— en estas partes se hubiera hecho más y tenido mejores mi- 
nistros que los reinos de España” (A, 8). Arriaga compara aquí el caso 
de los indios peruanos con el de los moriscos españoles: el ejemplo de 
estos últimos ilustra la dificultad de desarraigar viejos errores hereda- 
dos de padres a hijos y “mamados con la leche materna”. Sin embargo, 
para el caso peruano Arriaga es optimista: “No está encancerado el mal 
de nuestros indios” —escribe— los indios desean curarse cuando se les 
hace ver el error: “fácil es el remedio al que desea curarse, como ellos 
lo desean cuando les hacen ver su mal” (A, 13). Tampoco ve el jesuita 
malicia en los indios, a pesar de que han continuado practicando sus 
ritos, fiestas y adorando a sus ídolos a veces incluso ante las propias 
barbas de sus curas: los indios son idólatras por inercia, porque las 
creencias y supersticiones son heredadas de generación en genera- 
ción y no se cuestionan; además nadie les ha enseñado la razón por 
la cual no deben hacerlo o demostrado que no se puede ser cristiano 
e idólatra a la vez, como creían (cf. A, 84-85). Y, finalmente, porque 


5 En lo sucesivo utilizo la letra A, seguida de la página para referirme al libro de Arriaga 
[1621] 1999. 
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conservan todos los instrumentos e ídolos de las antiguas creencias y 
no han tenido doctrina y enseñanza suficiente y viven en la ignorancia. 
Cuando se les explica la doctrina la admiten con “facilidad” y “gusto” 
e incluso parecen colaborar activamente en la destrucción de la anti- 
gua idolatría. Pero el caso es que los indios eran idólatras y el daño 
no era sólo del Arzobispado, sino según el jesuita “universal de todo 
el reino”. Los indios, nos dice, son cristianos, aunque para hablar más 
propiamente deberíamos decir “baptizados” (A, 152). 

El problema había consistido, según Arriaga, en que los curas y 
autoridades no habían sabido ver que los regocijos y danzas antiguas 
que presenciaban eran en realidad idolatría, persuadidos como estaban 
de que eran simples vanas supersticiones y usos de su gentilidad que 
con el tiempo se irían consumiendo; como tampoco habían sabido 
entender todo el conjunto de prácticas de contenido idolátrico que 
iban asociadas con simples manifestaciones de folclor (cf. A, 82). Fue 
Francisco de Ávila el primero en llamar la atención sobre el conteni- 
do idolátrico de muchas manifestaciones que hasta ese entonces eran 
consideradas normales. El mérito de Ávila consistió en que era capaz 
de explicar el significado de las pruebas que presentaba: las piedras, 
algunas insignificantes, iban ligadas a tradiciones e historias; los lugares 
cotidianos adquirían, según la narración del cura de San Damián, sig- 
nificado mítico; las fiestas y danzas, los nombres y las costumbres iban 
ligados a las antiguas mitologías. Parece indudable que el conocimiento 
etnográfico de Ávila es lo que proporcionó el poder de persuasión en 
sus acusaciones. O si se me permite una licencia, el cura de San Damián 
enseñó a sus contemporáneos las claves para la lectura en términos 
míticos de las manifestaciones culturales de los indios, ignorada hasta 
ese momento: 


Y no hay más que admirarse —escribe Arriaga— que en cosas tan 
pequeñas reconociesen deidad los indios [...] Por que es cosa cierta y 
averiguada que estas figuras y piedras son imágenes y representaciones 
de algunos cerros, de montes y de arroyos o de sus progenitores y an- 
tepasados y que los invocan como a sus hacederos y de quien esperan 
todo su bien y felicidad (A, 14). 


Ávila presentó los ídolos, pruebas de la apostasía, según Arriaga: 


haciendo relación de cada ídolo y de su historia y fábula (que las tienen 
muchas y muy largas de sus Huacas los indios) (A, 15). [...] descubrió y 
quemó tantas huacas, halló tantas idolatrías y tantos ministros dellas, que 
con la fama de lo que se iba haciendo y remediando, comenzaron a abrir 
los ojos y a reparar en lo que antes no reparaban [el énfasis es mío] (A, 16). 
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Si los indios del Perú eran idólatras, entonces averiguar las causas 
que lo propiciaban era de vital importancia. Para Arriaga era funda- 
mental dejar muy claro cuáles eran esas causas, además, porque al 
aclararlas se podría saber claramente cuáles son los medios necesarios 
para atajar el mal. 

Arriaga distingue entre una causa principal y causas secundarias. 
La principal es determinante para la existencia de la idolatría, condi- 
ciona la existencia de las restantes y es la raíz de la cual dependen las 
ramas: extirpando la raíz, muere la planta. Esa causa fundamental de 
la idolatría entre los indios es, según Arriaga, la falta de enseñanza y 
de doctrina. La idolatría de los indios es pues un problema educativo. 
Los ejemplos de esta ignorancia son abundantes y están argumentados 
a partir de la propia experiencia misional de los jesuitas: en muchos 
lugares, la parroquia de indios sencillamente no funciona o no existe o 
ni siquiera merece ese nombre; en otros, los indios conocen la doctrina, 
pero la saben como papagayos, sin entender lo que dicen; a veces la 
traducción quechua de la doctrina es deficiente. Muchos indios adoran 
a sus ancestros y lugares de origen mítico o pacarinas, dice Arriaga, 
porque nadie les ha enseñado que descienden de Adán y Eva; es más, 
en la misma medida en que ignoran el origen común de la humanidad 
cristiana, los indios, por el contrario, conocen perfectamente su propio 
origen y sus tradiciones: “todos, especialmente los cabezas de Ayllos, 
saben y nombran sus Pacarinas [A, 30]. No hay muchacho, que, en sa- 
biendo hablar, no sepa el nombre de la huaca de su ayllo” (A, 31). 

Pero si a estos mismos indios se les pregunta quién es Jesucristo 
pocos lo saben (A, 74). Si los indios ignoran incluso los rudimentos de 
la fe católica la razón de ello está en que nadie se los ha enseñado: 
aunque Arriaga reconoce que algunos sacerdotes ejercen bien su labor, 
muchos, acaso la mayoría, pecan de negligencia. Algunos no saben la 
lengua de los indios, otros delegan la enseñanza de la doctrina en fisca- 
les ignorantes; también están los que realizan la labor sencillamente por 
cumplir, o los que nunca van a los pueblos alejados de sus parroquias, 
o aquellos que se burlan de los otros sacerdotes que sí explican a sus 
que es impertinen- 
cia y que los indios no han menester saber teologías” (A, 75). Tampoco 
faltaban los casos de sacerdotes que creían que educar a los indios era 
en general una fuente adicional de problemas. Arriaga cuenta el caso 
de un pueblo donde sólo se hacía misa cantada muy de vez en cuando 
porque no había ningún indio que supiese leer: 


y diciéndole yo al cura por qué no ponía una escuela, pues había tanta 
comodidad para ella, para que aprendiesen a leer y a cantar, pues 
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también resultaría de provecho suyo el decir misas cantadas, me res- 
pondió que no convenía que los indios supiesen leer ni escribir, porque 
el sabello no servía sino de poner capítulos a sus curas (A, 78). 


Así pues, la idolatría tiene como causa fundamental la falta de 
doctrina y enseñanza, pero éstas a su vez tienen su origen en que los 
agentes de pastoral no cumplen ni han cumplido bien con su trabajo 
a pesar de todas las medidas que se han adoptado: “Y delante de Dios 
y de los hombres —escribe Arriaga—, tienen menos culpa los indios 
que quien no les ha enseñado, como tiene excusa de no saber matemá- 
ticas quien nunca las ha oído, y así a cada paso dicen los indios: “Nunca 
me han enseñado esto, nunca me han dicho esto””. (A, 73). 

Arriaga menciona también las otras causas: si la primera causa 
había sido que no se había predicado y enseñado la fe cristiana, la 
segunda era que no se había hecho el esfuerzo de quitar la idolatría 
a los indios en sus diferentes manifestaciones, ni tampoco de contro- 
lar a los cultores. Esto incluía a los muchos especialistas religiosos o 
“ministros de la idolatría” que existían en los pueblos: Arriaga calcula 
que había uno por cada diez habitantes (A, 79). Estos ministros de la 
idolatría tenían gran cuidado en su ministerio, contrastando así con 
la casi nula presencia de cura doctrinero en los pueblos. Otras razones 
eran que los caciques tenían gran autoridad en los pueblos y protegían 
a la idolatría; el no haber quitado a los indios sus huacas móviles ni 
quemado o destruido los cuerpos de sus antepasados a los que daban 
veneración; como tampoco se les habían quitado los objetos de culto: 
camisetas, ornamentos, instrumentos musicales, ni prohibido las fiestas 
de carácter gentílico, sobre todo, como ya anotamos, porque los curas y 
españoles no comprendían el significado de fiestas, ritos u objetos que 
consideraban simple folclor o vana superstición, con lo cual los indios 
realizaban ritos gentílicos en las narices del propio cura. Desde luego, 
otra de las causas era la embriaguez, pero Arriaga no la presenta como 
congénita ni inmanente a los indios. Y ante todo el problema princi- 
pal está en que los curas no hacen nada por remediar esto. El jesuita 
menciona también dos causas intrínsecas junto con estas secundarias: 
la primera es que los indios creen que el cristianismo está bien para 
los españoles pero no para ellos, para quienes son mejores sus huacas. 
Y la segunda, que ellos creen que pueden acudir al cristianismo y a las 
huacas al mismo tiempo. Esta última causa es desde luego muy impor- 
tante porque explica mucho lo que se ve en los documentos. 

Ahora bien, si las principales causas de la existencia de la idolatría 
habían sido, primero, la falta de doctrina e ignorancia de la fe, y se- 
gundo, no haber hecho el esfuerzo de erradicar las manifestaciones de 
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la misma, el remedio que para esto propone Arriaga son las misiones 
en forma de visita. Es decir, misiones en las que se contase con la co- 
laboración de un juez eclesiástico, lo cual permitiría cumplir la doble 
finalidad: enseñar y confesar a quienes lo precisan, que es la parte 
misional, y quitarles las huacas y todo lo a ellas concerniente, que es la 
parte de la visita o judicial. Arriaga señala así de manera inequívoca, 
la diferencia —y las fronteras— entre la parte pedagógica y la repre- 
siva. El trabajo extirpador queda dividido en dos partes, en esencia, 
complementarias: la inquisición y corrección a cargo del juez-visitador 
(un eclesiástico especialmente nombrado), y el consuelo y enseñanza a 
cargo de los padres de la Compañía. 

Además, para que fuese de provecho esta misión-visita debía re- 
petirse varias veces, con el fin de controlar los posibles “rebrotes” ido- 
látricos. Sin embargo, aclara Arriaga, el efecto de las visitas judiciales- 
misión será ninguno si el cura que queda en el lugar no vela porque 
lo logrado no se pierda. Por lo tanto el poder eclesiástico debe vigilar 
a los agentes de pastoral y su adecuado trabajo y organización. Esto 
implica mejorar el funcionamiento de las visitas eclesiásticas ordina- 
rias, las reducciones, la idoneidad de los sacerdotes, el conocimiento 
de la lengua, etcétera; es decir, el integral funcionamiento del aparato 
eclesial creado por los concilios del siglo XVI. Con lo cual el jesuita está 
proponiendo, en realidad, un proyecto de reforma o remozamiento del 
sistema imperante, al cual veladamente critica, así como el control de 
los curas doctrineros. 

Los puntos de vista que defiende Arriaga, como hemos anotado, 
eran del conocimiento y contaban con la aprobación del arzobispo 
Lobo Guerrero y del virrey, es decir, de los poderes eclesiástico y civil. 
Prueba adicional de ello es la correspondencia del arzobispo con el rey 
Felipe II. Así, por ejemplo, en una carta al rey del año 1613, Lobo 
Guerrero afirmaba: 


Avisado he a V. M. cómo se ha descubierto que todos los indios deste 
Pirú están oy tan idólatras como al principio cuando se conquistó la 
tierra. Creo ha estado la falta en que los que les han doctrinado, que sola- 
mente han acudido a su provecho e interesse y no al bien de las almas 
de estos deventurados' [el énfasis es mío]. 


Las consecuentes medidas de control eclesiástico y remozamiento 


del sistema evangelizador fueron tomadas por el arzobispo en el sínodo 
de 1613, en el cual la aplastante mayoría de disposiciones versaba sobre 


6 Citado por Vargas Ugarte, 1953-1962, 11, p. 308. 
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la correcta organización y funcionamiento de las doctrinas, así como so- 
bre la enseñanza de los indios. En él se incluían, además, las provisiones 
del virrey Montesclaros que apoyaban jurídicamente las iniciativas sobre 
las visitas a los doctrineros, las escuelas para niños, las reducciones, las 
prerrogativas de los visitadores de la idolatría, entre otras. Iodo lo cual 
era debidamente aprobado por Arriaga en su libro: 


Y así —escribe— su señoría ilustrísima ha puesto grandísimo cuidado 
con mandatos y órdenes muy apretadas, de que los curas continúen la 
labor y no alcen mano de ella [...] Así [...] está todo muy bien mandado 
y prevenido en las Synodales que se hicieron ahora cinco años, y no 
hay que pedir ni desear más que su debida ejecución (A, 150 y 157). 


Creo que actualmente tenemos la posibilidad de avanzar todavía un 
poco más en la comprensión del papel decisivo que jugó la Compañía de 
Jesús, cuyas posturas defendía Arriaga, en la génesis de las campañas 
de extirpación como proyecto de reforma eclesiástica. Para ilustrarlo me 
referiré brevemente a los sucesos de Huarochirí en el contexto de las 
visitas iniciadas por Francisco de Ávila en 1609, cuando aún mantenía 
el famoso pleito con los feligreses de su doctrina. Ese año, Ávila inició 
por cuenta propia una visita de extirpación a su doctrina, para lo cual 
pidió la ayuda de la Compañía. En la carta anua de 1610 leemos que 
los indios de los pueblos a los que llegaban los padres se rehusaban a 
confesar las idolatrías, en lo cual eran apoyados por sus curas, quie- 
nes no aceptaban que tal idolatría existiese, y a los que molestaba la 
injerencia de Ávila y los padres en los asuntos de sus parroquias. Las 
dificultades de los jesuitas para entrar a las doctrinas regentadas por 
curas o autoridades reacias al tipo de control que se quería imponer es 
la razón que lleva a los padres a la conclusión de que, para remediar el 
estado de ignorancia de la doctrina y extirpar la idolatría, era necesario 
realizar la misión con ayuda de un juez. Un juez con amplias potestades, 
capaz de vencer la resistencia local. La carta anua señala que: 


Las cossas estan de manera, que sin ayuda [de] quien inquiera juridica- 
mente no me parece podremos remediar nada de rayz. Porque es cossa 
de lastima y compassion ver quan arraygados y ondas rayces tienen 
echadas en sus idolatrias: y aun que nosotros les prediquemos como 
los principales cavecas que son sus echiceros, y confessores quedan 
encubiertos (porque para ellos no bastan alagos, ni ruegos, hasta que 
se vie a las amenacas que como experimentado usa el dotor Avila) no 
sera durable la conversion de los pocos [...].” 


7 AHC]J, Carta anua de 1610. 
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Y finalmente se agrega: 


Viendo pues que la experiencia enseñaba era importante el comencar 
por via juridica se insto en ello con los señores Virrey y Arcobispo 
ayudando a esto el aviso que dio el Corregidor de la Comarca a su 
excelencia de como hallaba, que la inficion de aquellas provincias era 
mayor que se decia: y que el dotor Avila procedía inculpablemente y 
que lo que se avia dicho de el, era envidias: y que assi yendo él delante 
descubriendo la caca, los de la Compañia avian de ser los que la avian 
de matar; dando pues con esto su favor las dos cabecas ecclesiastica 
y seglar al dotor Avila, fue con plena potestad, y recomendacion de 
entrambas, para esta averiguacion, y él iba descubriendo las idolatrias 
y los nuestros persuadiendo a los indios que se manifestassen, y ase- 
gurandoles el perdon, si lo hacian.* 


Esta carta sugiere, pues, que los jesuitas intercedieron ante el arzo- 
bispo y el virrey en favor de Avila antes del auto de fe de diciembre de 
1609. La conducta “inculpable” a la que se refiere alude con toda pro- 
babilidad al juicio del cura de San Damián con su parroquia. Es posible 
entonces enriquecer nuestra lectura del inicio de las campañas de extir- 
pación: dado que el arzobispo Lobo Guerrero había llegado recién en 
octubre de 1609 a su nuevo Arzobispado es evidente que no había tenido 
tiempo, en dos cortos meses, de informarse debidamente del estado de 
su nueva diócesis como para formular un proyecto extirpador que se 
convertiría en el eje de su gobierno. Dada su cercanía con los jesuitas es 
probable que haya sido la Compañía la que presentó al nuevo arzobispo 
al cura de San Damián, quien le expuso su lectura de la idolatría de los 
indios y que hayan sido los jesuitas los que le insinuaron el proyecto de 
las visitas judiciales-misión que mencionaba Arriaga. De ser esto así, en- 
tonces podemos descartar definitivamente la hipótesis del origen de las 
campañas como respuesta o venganza de los curas doctrineros, o de 
las doctrinas como origen de las mismas. Desde el principio las campañas 
de extirpación del gobierno de Lobo Guerrero habrían sido inspiradas 
por los jesuitas, convencidos como estaban de que remediar el deplora- 
ble estado del cristianismo andino era imposible sin penetrar en todas 
las doctrinas, sin contar con un firme apoyo jurídico y sin reestructurar 
el aparato eclesiástico pergeñado por los concilios del siglo XVI. Por lo 
demás es lo que parece sostener el propio Arriaga cuando afirma: 


Pues [...] se ha experimentado, y han llegado Padres alguna vez a 
pueblos de indios sin visitador y no han sido bastantes para juntar 
la gente a sermón un dia, cuanto más muchos que es menester para 


8 Ibid. 
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enseñallos... Pues sacalles los Padres a fuerza de predicación y dotri- 
na las huacas, bien puede ser, pero pocas veces ha sido [...] Así que 
ni los padres por sí ni el visitador solo conseguirán el intento que se 
pretende [A, 116-117]. 


Villagómez. La extirpación como subterfugro 


A la fecha contamos con algunos estudios sobre Pedro de Villagómez 
(1588-1671), aunque aún nos sigue faltando un estudio biográfico com- 
pleto.? Sobrino del arzobispo santo Toribio de Mogrovejo, según gusta- 
ba recordar, nació en la villa de Castro Verde de los Campos (Zamora); 
hijo de un hombre de guerra, el capitán don Francisco de Villagómez. 
Estudió en Montilla, Sevilla y Salamanca; aún en España fue visitador 
de monasterios y juez de la Inquisición, obteniendo una canongía en 
la catedral de Sevilla; fue además instituido caballero de la Orden de 
Calatrava. Villagómez fue nombrado obispo de Arequipa cuando se 
encontraba todavía en España, presentado por el rey Felipe IV. De las 
influencias e importancia de nuestro personaje por esta época baste 
señalar el hecho de que se le dio comisión para que, al llegar al Perú 
visitase —es decir, según la jerga legal de la época, averiguase cómo fun- 
cionaban, cumplían las ordenanzas y se administraban— la Real Audien- 
cla de Lima, los tribunales y la Universidad de San Marcos. Poco más 
de dos años tardó Villagómez en cumplir esta misión y poder llegar a 
Arequipa; entretanto estuvo en contacto con lo más escogido de la clase 
política y religiosa del virreinato peruano de manera asidua y directa en 
Lima, a juzgar por sus cargos y por el tiempo pasado en la capital. Por 
los papeles que firmó y generó parece haber sido un hombre cordial y 

minucioso, amante de resolver las diferencias de manera directa en una 
conversación abierta. En Arequipa dio a la diócesis las Constituciones 
sinodales que habrían de regir esa iglesia por varios siglos; se distinguió 
además por su interés en la creación de escuelas para niños indios en 
los pueblos y ordenó traducir el catecismo al puquina. En 1639, cuando 
contaba con 52 años, fue nombrado arzobispo de Lima, ciudad a la que 
llegó al año siguiente. Su gobierno es uno de los más largos del siglo 
XVIL y se prolongó hasta 1671. Hacia 1646 realizó una visita pastoral 
a su diócesis, en la que no descuidó el tema que nos ocupa: durante la 
visita pastoral inició algunos procesos por idolatrías y hechicerías, de 


% Véase Castañeda, 1992; C. Romero, Introducción, en Carta pastoral de exhortación e 
instrucción contra las idolatrías de los indios del arzobispado de Lima, 1919. En adelante utilizo la letra 
v, seguida de la página para referirme a esta última obra. También aporta datos Marzal, 1988, 
p- 124 y ss.; Mills, 1997, entre otros. 
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los cuales quedan algunos expedientes firmados de su puño y letra.!% 
Sin embargo, su frágil salud, sobre todo las dificultades que tenía para 
montar a caballo, le impidió en lo sucesivo ocuparse de las visitas pas- 
torales personalmente, lo cual tendría no poca importancia para las 
directrices generales de su gobierno, como veremos. 

El libro que nos ocupa, la Carta pastoral de exhortación e instrucción 
contra las idolatrías de los indios del arzobispado de Lima, no ha tenido la 
suerte del de Arriaga: fue impreso en Lima en 16439 y se volvió a reeditar 
en esa ciudad en 1919. Tradicionalmente se ha hecho cierta injusticia 
con este libro al considerar que es virtualmente una copia del de Arria- 
ga, sin embargo, no lo es. El arzobispo, es verdad, ha copiado de éste 
páginas enteras, sobre todo cuando se refiere a la descripción de los 
ritos, especialistas y ofrendas idolátricas, materias en las que no tenía 
la experiencia de campo del jesuita. Pero sus fuentes son más amplias 
y hace uso extenso de los materiales del III Concilio Limense. Las pa- 
labras Exhortación e Instrucción que se utilizan en el título definen muy 
bien su finalidad y su forma. Exhortación, según Covarrubias, significa 
“amonestación, advertencia”, es decir, requerimiento y ruego. Del mis- 
mo modo que Instrucción implica aquí la orden para hacer una cosa y por 
la cual hay que regirse. El libro ha sido, pues, pensado como un código 
deontológico e instrumento dirigido a sus visitadores de la idolatría, 
vicarios y curas de indios para que emprendan la lucha contra la misma. 
Por cuanto se trata de un requerimiento, el arzobispo está obligado a 
adoptar una postura magistral: el libro por lo tanto está virtualmente 
plagado de referencias bíblicas y de autoridades de la Iglesia. 

Villagómez, como Arriaga, parte de la constatación de que la ido- 
latría está presente entre los indios. Pero a diferencia del primero, que 
ponía el énfasis en que esto era debido a que nadie se había preocupado 
por quitar a los indios las manifestaciones de la idolatría ni explicarles 
los rudimentos de la fe, Villagómez creía que los indios ya habían sido 
convenientemente adoctrinados, pero es su fe la que se ha deteriora- 
do. El arzobispo reconoce, como Arriaga, que 115 años son muy poco 
tiempo de evangelización comparado con el ejemplo de muchas otras 
naciones, entre ellas la propia española, donde fue menester ocuparse 
durante siglos de los rebrotes idolátricos “siendo —escribe— los es- 
pañoles gente sin comparación más capaz de doctrina que los Indios” 
(v, 38). De alguna manera podía decirse que los indios eran nuevos 
en la fe, pero su corta capacidad, sus defectos innatos y la arraigada 


10 Por ejemplo, la Causa seguida contra María de Lima, hechicera, iniciada por el arzobispo 
J 


el 3 de septiembre de 1646; la Causa contra don Geronimo Auquiniven, firmada el 26 de diciem- 
bre del mismo año, y la Causa contra Francisco Malqui Guaman y su mujer Elvira Yauca. Véase AAL, 
sección Causas de idolatrías y hechicerías, leg. UL, exp. 5, 6 y 9. 
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embriaguez los convertían en fáciles presas de la malicia del demonio. 
La idolatría de los indios, que ya había sido casi vencida con los in- 
tentos de sus predecesores, había vuelto a rebrotar. Se trataba pues de 
restaurar la fe. Y el remedio para ello era la visita. Villagómez justifica 
la campaña contra la idolatría en términos de una nueva cruzada. 

Villagómez explica detalladamente cuáles son las principales causas 
porque los indios eran aún idólatras. Como en el caso de Arriaga, en la 
obra del arzobispo se pueden señalar un conjunto de causas principales 
y secundarias. Las dos causas principales eran, en primer lugar, la gran 
astucia del demonio, quien se aprovecha de la rudeza y corta capacidad 
de los indios, y el hecho de que ellos eran hijos ab imitio de idólatras. En 
segundo lugar, la gran reverencia que sentían por sus antepasados y su 
arralgada embriaguez. Entre las causas secundarias menciona el arzobis- 
po la existencia y gran actividad de los especialistas religiosos o ministros 
de la idolatría y el hecho de tener ante sí continuamente las cosas que 
suelen idolatrar, tales como cerros, lagunas, astros, etcétera. Entre las 
causas secundarias menciona también el prelado la disposición de los 
pueblos, la difícil geografía y la falta de doctrina, los malos sacerdotes 
y el mal ejemplo que reciben de los españoles que los explotan.'' 

Empero el argumento de la malicia demoníaca, que prácticamente 
estaba ausente en la exposición de Arriaga, es central en las tesis de 
Villagómez. El demonio está al acecho y aprovechará las ocasiones 
que se le presenten para restituir la idolatría. Desde luego el demonio 
saca partido ampliamente de la innata “inclinación a idolatrar” de los 
indios, inclinación que maman con la leche materna, pues la idolatría, 
según Villagómez: “en casi todos ellos es forzoso que haya, como here- 
dada casi por derecho de naturaleza [...] [pues] las malas costumbres de 
los padres, y antepasados se convierten en cierta manera en naturaleza, 
para que como herencia suya sucedan en ella sus hijos [V, 46)”. 

La figura de la idolatría mamada de la leche materna, que había sido 
utilizada por Arriaga para ilustrar el caso de los moriscos, se convierte 
así en argumento de primer orden en el concepto del arzobispo. A ello 
va ligado el gran respeto de los indios por sus antepasados, de lo cual 
se deriva la conservación de cultos y ritos de difícil desarraigo (v, 58). 
La embriaguez, el otro vicio congénito, es también la puerta preferida 
del demonio para tratar de engañar a los indios: “nos maravillamos con 
razón —dice— cuando vemos un indio que no se embriaga [Vv, 54)”. 

El arzobispo reconoce también, como Arriaga, que la falta de doc- 
trina y educación y la consecuente baja calidad del clero es otra de las 
causas por las que sobrevive la idolatría. Menciona el caso de curas 


Véase V, 41-42 y ss. 
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doctrineros que sólo atienden a sus intereses materiales, incurriendo 
así en la idolatría del dinero o idolatría interpretativa; también el caso 
de los que no castigan a los idólatras por temor a que los indios les 
metan juicios y descubran sus granjerías. Pero Villagómez discrepa con 
el jesuita en que sea ésta la principal razón del mal: si efectivamente 
los indios son idólatras, cosa que a su entender está probada, no es 
porque los curas no la hayan combatido lo suficiente: 


Y no será bastante —escribe— para extirpar las idolatrías, enseñar 
a los indios la doctrina, visitar los obispos, confirmarlos, porque son 
otras muchas y muy principales las causas de ella: conviene a saber: 
la grande astucia y diligencia del demonio contra la rudeza y corta 
capacidad de los indios, y ser ellos hijos ab initio de idólatras, y su 
ordinaria embriaguez...!? 


El principal remedio para todos estos males es, según Villagómez, 
la visita de la idolatría. Ésta no deberá estar exenta de su lado misional 
defendido por los jesuitas a principios de siglo y, de hecho, cuenta con 
que junto con el juez visitador vayan a las visitas padres de la Com- 
pañía. El arzobispo parte de la afirmación de que existe ya suficiente 
número de sacerdotes en las doctrinas y todos ellos, se puede decir, bien 
instruidos. La finalidad de la visita, según Villagómez, es controlar la 
propensión de los indios a la idolatría y acabar con lo que ha quedado 
de los elementos de la misma. Estamos, pues, ante un enfoque distinto 
del planteado por Arriaga a principios del siglo XVII, la finalidad edu- 
cativa ha quedado relegada a un segundo plano y se ha puesto énfasis 
en la parte policial. 

Como hemos visto antes, las campañas de extirpación de inicios 
de siglo habían representado un esfuerzo conjunto de los poderes ecle- 
siástico y civil con el auspicio de los jesuitas. La situación en la cual 
Villagómez saca adelante su campaña es totalmente distinta. Desde el 
inicio mismo, ya en 1649, el arzobispo se encontró con la oposición 
frontal de diversos sectores de la sociedad virreinal. Un golpe sensible 
a las campañas del arzobispo lo asestó el protector de los naturales, 
don Francisco de Valenzuela, quien logró una provisión real para que 
se negase a los visitadores de la idolatría la procuración o remuneración 
durante las visitas. La acción del protector representó un duro revés 
para la campaña, pues ésta a los ojos de los visitadores perdía el po- 
sible interés económico; también suponía la necesidad de Villagómez 
de financiar las visitas con las arcas arzobispales. Pero el protector no 
se contentó con ello, sino que en una carta al rey, fechada el 17 de 


12 AGL, A. Lima 59, cit. por Marzal, 1988, p. 139. 
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octubre de 1654, denunciaba que los indios seguían siendo idólatras 
y que la causa de ello era principalmente la falta de doctrina y ense- 
ñanza. Proponía, además, que se entregase a los jesuitas una doctrina 
piloto en cada provincia dada la probada capacidad de los padres de 
la Compañía en la organización de doctrinas modelo. Esta petición 
fue apoyada por el alcalde del crimen de la Real Audiencia, don Juan 
de Padilla, más o menos por la misma fecha, quien además envió al 
rey, en 1657, un memorial en donde señalaba la corrupción del clero, 
religioso y secular, como una de las principales causas de la idolatría. 
Padilla acusaba veladamente a Villagómez de no visitar su diócesis, 
valiéndose para esa labor de visitadores, de cuya honradez en muchos 
casos cabía expresar dudas.!* Ante la inoperancia del clero diocesano, 
Padilla proponía entregar a los jesuitas una doctrina en cada corregi- 
miento.!* La opinión de Padilla y Valenzuela era apoyada al parecer 
por la Audiencia de Lima e incluso el virrey Conde de Santisteban, en 
1663, llegó a sugerir, en concordancia con las propuestas aludidas y 
por lo tanto con la esencia de su crítica, que se diese a los jesuitas el 
control de 47 doctrinas en el Virreinato, siete de ellas en el Arzobispado 
de Lima.'” En la práctica ello hubiese significado una merma sustancial 
del poder de Villagómez. Para complicar más el asunto los visitadores 
de la idolatría y, algunos curas de doctrina se vieron envueltos en fa- 
rragosos juicios de corrupción y abuso de poder cuya noticia no podía 
dejar de llegar a Lima, y por lo tanto, convertirse en arma contra la 
gestión de Villagómez, su proyecto extirpador y la actuación del clero 
en su conjunto, del cual él era máximo representante. 

Aunque ignoramos todavía muchas circunstancias, creo que pode- 
mos formular dos hipótesis que los hechos expuestos nos sugieren. La 
primera es que a partir del concepto mismo que Villagómez tenía de 
la existencia de la idolatría, teñido de ciertos prejuicios respecto de la 
naturaleza del indio, las campañas de extirpación tenían que devenir 
necesariamente en un método de control judicial que sumía el proceso 
en el atolladero de los pleitos criminales, adverso a las campañas ade- 


13 El Concilio de Trento instaba a los obispos a visitar personalmente sus diócesis. De- 
bido a sus achaques, Villagómez se vio obligado a nombrar visitadores, lo que pareció insufi- 
ciente a sus críticos; alrededor de este tema se entabló una discusión e intercambiaron cartas 
con las autoridades peninsulares, llegando a recibir Villagómez un recordatorio del rey Felipe 
IV sobre la disposición tridentina. Se discutió la posibilidad de que se le nombrase un obispo 
auxiliar (de “anillo” o bien coadjutor). El asunto no era evidentemente del agrado del arzo- 
bispo. Aunque llegó él mismo a solicitar y proponer auxiliares que no llegaron a ejercer el 
cargo (véase Marzal, 1988, p. 154-155). 

1 Nos hemos detenido en el análisis de estos hechos en García Cabrera, 1994, p. 55-63. 
Véase también Marzal, 1988. 

15 Véase Marzal, 1988, p. 395. 
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más porque muchos sectores del poder civil apoyaban las quejas de los 
indios. Al soslayar o disminuir el lado pastoral y educativo de las visitas, 
éstas dejaban además de cumplir su papel esencial, que era convencer 
a los indios de la necesidad de abandonar las creencias y prácticas de 
corte prehispánico, y alejaba a los jesuitas de este proceso. 

La segunda hipótesis tiene que ver con las causas por las cuales 
Villagómez dio inicio a su campaña de 1649 y convirtió a ésta en la 
política principal de su gobierno. Antes de esa fecha existían, hasta 
donde sabemos, por lo menos ya dos visitadores de la idolatría cuya 
actuación está documentada. Además de ello, el control de los brotes 
idolátricos aparecía ya ampliamente legislado por los concilios limen- 
ses, prueba de lo cual dio el mismo Villagómez al iniciar de acuerdo con 
esas normas procesos de idolatrías durante su corta visita a Chancay en 
1646. ¿Cuál era entonces la necesidad que tenía el arzobispo de iniciar 
la campaña de extirpación de 1649? Una posible respuesta estriba en 
las serias críticas al estado de la evangelización y a su propia gestión 
desde diversos sectores de la sociedad virreinal, sobre todo del poder 
civil, que hemos mencionado. Estas críticas, aunque se manifiestan 
en los años 50 del siglo XVIL, debieron existir desde mucho antes. La 
extirpación de la idolatría, al poner el acento en el imperioso control 
de una población indígena naturalmente maliciosa, poseedora de vi- 
cios congénitos, distraía la atención sobre la necesidad de reforma del 
sistema evangelizador y sobre los cuestionamientos a su propia gestión. 
Las campañas de extirpación permitían presentar una política propia 
capaz de solucionar los graves problemas que se denunciaban, defender 
la propia gestión y acallar las más duras críticas. 

Desde hace un tiempo sabíamos que las visitas de extirpación en el 
Arzobispado de Lima habían tenido un carácter esporádico y coyuntural: 
ahora podemos concluir también que las dos grandes campañas del siglo 
XVII diferían tanto en su concepción como en sus objetivos. La posición 
de Arriaga, portavoz oficial de los gestores de la campaña de 1610-1622, 
es clara con respecto a los motivos, las causas y la finalidad: en la raíz de 
todo está la casi absoluta ignorancia de los indios de los rudimentos de la 
fe cristiana, producto de los importantes defectos del sistema eclesial. 
Para remediarlo, ese sistema —y su célula fundamental, el cura doctri- 
nero— debían funcionar verdaderamente. Mientras las nuevas medidas 
—<claramente enunciadas en el sínodo limense de 1613— empezaban a 
surtir efecto, la mezcla de misión y visita judicial se presentaba como la 
solución ad hoc para resolver el problema más urgente: eliminar las mani- 
festaciones materiales de las idolatrías que no se habían sabido reconocer 
como tales y llevar rápidamente a los feligreses indios los rudimentos de 
la fe. La salvación de almas no admitía demoras. 
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Parece, sin embargo, que las visitas de extirpación y el proyecto 
extirpador tuvieron éxito en lo primero y fracasaron en todo lo demás. 
Pues si la cantidad de pruebas materiales de la idolatría fue abruma- 
dora y el trabajo de destrucción de objetos e ídolos minucioso, hacia 
mediados de siglo, según los más diversos testimonios, los indios se- 
guían tan ignorantes de la fe cristiana como antes, la idolatría campaba 
a sus anchas, los curas doctrineros no cumplían con sus obligaciones y la 
población autóctona era sometida a una dura explotación. En medio de 
este ambiente enrarecido y conflictivo, desde luego, para lo que menos 
quedaba tiempo era para la doctrina. Y la ignorancia era el caldo de 
cultivo permanente para los errores. Pero no era éste el parecer del ar- 
zobispo Villagómez. Acorralado como estaba por las críticas que habían 
llegado ya a oídos del rey, y sujeto cada vez más a un mayor aislamiento, 
necesitaba urgentemente demostrar la efectividad del cuerpo al que 
representaba así como su idoneidad como cabeza de la Iglesia perua- 
na. Si a inicios de siglo el discurso idolátrico había sido utilizado para 
remozar el sistema, ahora Villagómez utilizaba estas mismas campañas 
para defenderlo y blindarlo. La persistencia de la idolatría no era, según 
opinión del prelado, un problema educativo o debido a los defectos de 
los agentes de pastoral: la causa había que buscarla en las taras de los 
indios; contra éstas no había trabajo que valiese: el sistema existente 
estaba básicamente bien y sólo había que extremar la vigilancia policial 
sobre los indios para evitar sus posibles recaídas idolátricas. Si Arriaga 
había sido optimista al considerar que los indios dejarían la idolatría 
cuando se les mostrase la verdad, Villagómez consideraba que el mal era 
endémico. Represión temperada y mucha educación en un caso, rigor 
de jueces en el otro. El baldón de idólatra venía así a sumarse a los otros 
prejuicios sobre la naturaleza de los indios y colocar a esta población 
en la peligrosa situación de maliciosos ante cualquier casual conflicto. 
No extraña entonces, que a mediados de siglo, los indios respondiesen 
con energía por medio de pleitos y querellas a esta embestida, pronto 
encontraron apoyos entre los más diversos sectores virreinales y las 
visitas de extirpación derivaron casi por regla en juicios interminables 
que acabaron ocasionando su parálisis, y dañando indefectiblemente 
a acusadores y acusados. !* 


1 Un ejemplo de ello lo encontramos en el juicio seguido por los feligreses de la doc- 
trina de Hacas, a partir de 1658, contra el visitador de la idolatría Bernardo de Noboa: pa- 
rece que los indios lograron paralizar las visitas en la zona, ya que el propio visitador sostenía, 
en 1659, no poder entrar en la doctrina a causa del juicio; ante una denuncia de ceremonias 
gentílicas en uno de los pueblos Noboa “lo sintió grandemente y dixo no puedo ir al remedio 
dello porque este pleyto me lo impide” (Causa seguida por los indios de Hacas, Chilcas, Machaca 
y Cochillas contra el visitador de la idolatría Bernardo de Noboa..., AAL, sección Idolatrías y hechice- 
rías, leg. TIA, exp. 2). 
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Agravios e injusticias en la sierra central peruana 


El presente trabajo propone examinar cómo los indígenas del virreinato 
del Perú interactuaron con la cultura escrita europea en el marco coer- 
citivo del sistema legal español. Quizás el testimonio más notable del 
periodo colonial sobre la experiencia de los amerindios bajo el régimen 
disciplinario de los europeos sea El primer nueva corónica y buen gobierno 
(1615/1616) del cronista andino Felipe Guaman Poma de Ayala. En varios 
de los 398 dibujos que ilustran su obra, Guaman Poma nos comunica que 
la intimidación por fuerza era una dimensión significativa en las vidas 
de los intermediarios nativos que ayudaban a los españoles a imponer 
el derecho colonial en las comunidades locales andinas. Es decir, tanto el 
corregimiento como el clero opinaban que el castigo corporal era un 
método eficaz de avergonzar públicamente a los oficiales indígenas 
que faltaran en cumplir con sus obligaciones religiosas o fiscales.? El 
objetivo principal de esta investigación es iluminar las perspectivas de 
otros andinos de menos renombre que Guaman Poma pero que comen- 
taron con igual fuerza sobre el papel de la violencia en el ejercicio del 
poder colonial. Me refiero a testimonios de los archivos de la Iglesia 
peruana, que fue la institución por la cual los indígenas aprendieron el 
castellano para poder actuar después como ayudantes del clero en las 
campañas para erradicar los cultos tradicionales andinos y comunicar 
los preceptos básicos del cristianismo en las comunidades locales. 

Mi discusión comienza con un informe oficial de 1661, que fue comi- 
sionado por Felipe IV, sobre los fracasos del proyecto de evangelización 


! Aspectos de la presente investigación fueron posibles gracias al apoyo de J. William 
Fulbright Scholarship Board y una beca del National Endowment for the Humanities en la 
Biblioteca John Carter Brown, Providence, RI 

? Felipe Guaman Poma de Ayala, El primer nueva corónica y buen gobierno [1615/1616], 
John V. Murra y Rolena Adorno (eds.), Jorge L. Urioste (trad. del quechua), México, Siglo 
Veintiuno, 1980, p. 503. 
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en el arzobispado de Lima y los continuos abusos cometidos en contra de 
los indios por las autoridades españolas. El autor, Diego de León Pinelo, 
hermano del famoso cronista mayor Antonio, ocupaba, en la audiencia 
de Lima, el cargo de protector general de los naturales, y su memorial 
al rey surgió como respuesta a una controversia, iniciada en 1657, por 
el licenciado Juan de Padilla, alcalde del crimen de la misma audiencia. 
En ese año, Padilla redactó una denuncia del estado decrépito de las 
condiciones temporales y espirituales en las que vivían las poblaciones in- 
dígenas de la sierra central peruana bajo el gobierno del arzobispo Pedro 
de Villagómez (1641-1671).* En su listado de los argumentos principales de 
Padilla y sus detractores, el protector general se enfocó particularmente 
en los problemas de enseñanza religiosa en las doctrinas de indios e 
hizo mención de los tipos de testimonios que la presente investigación 
propone elucidar. León Pinelo le informó al monarca que a pesar de los 
desacuerdos entre la jerarquía eclesiástica y los oficiales de la audiencia 
sobre la causa del problema, había consenso entre los dos grupos de que 
los logros pastorales en la región eran decepcionantes. 

Es cierto que en aquel tiempo un informe de este tipo no era nada 
excepcional. Abundaban tratados sobre la insuficiencia del clero y el 
apego persistente de los grupos indígenas a los cultos prehispánicos.* 
Sin embargo, tales informes solían esconder los aspectos represivos que 
a menudo caracterizaban las prácticas de evangelización ya que estos 
informes se preparaban para un público lector europeo o criollo. Pues 
bien, en contraste con relaciones contemporáneas sobre el tema, León 
Pinelo reconoció que la mano coercitiva de los curas de indios contribuía 
a los fracasos de la pastoral andina, y para apoyar esta afirmación, se 
refirió a las numerosas peticiones legales que los intermediarios indíge- 
nas de la Iglesia habían presentado ante su autoridad en Lima. Según 
el protector, muchas de las peticiones alegaron instancias de brutalidad 
clerical en contra de los indios de las doctrinas de la sierra central.? 


% Diego de León Pinelo, Mandó que se imprimiesse este escrito el Excelentísimo señor Conde de 
Alva de Aliste, y de Villaflor, grande de Castilla, virrey destos Reynos del Peru, en la Iunta, que se ha 
formado, por cédula de Su Magestad, de 21 de setiembre de 1660 años. Para conferir las materias y 
puntos de la carta, que con la cédula referida se remite, cerca de la enseñanza y buen tratamiento de los 
Indios, Lima, s.n., 1661. Manuel M. Marzal, La transformación religiosa peruana [1983], Lima, 
Pontificia Universidad Católica del Perú, 1988, p.119-171; y Kenneth Mills, Idolatry and lts 
Enemies: Colonial Andean Religion and Extirpation, 1640-1750, Princeton, Princeton University 
Press, 1997, p. 159-160, discuten la polémica en torno al memorial del licenciado Padilla. 

Véase, por ejemplo, Pablo José de Arriaga, La extirpación de la idolatría en el Pirú 
[1621], Henrique Urbano (ed.), Cuzco, Centro de Estudios Regionales Andinos “Bartolomé 
de Las Casas”, 1999. 

5 Para citar sólo un ejemplo, León Pinelo mencionó el caso de un indio de la doctrina de 
Chancay, cuya queja formal en contra de su cura fue denegada por el antiguo protector gene- 
ral de indios: “[El indio] se vino a quexar de su Cura, que le avia dado veinte acotes, y recono- 
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Las publicaciones de la época virreinal frecuentemente reprobaban 
la práctica indígena de pleitear contra los clérigos o administradores 
de la Corona. Sin embargo, es raro encontrar un impreso que identificara 
un grupo específico de activistas indígenas, lo cual sugiere la exclusión 
sistémica de los indios de la “ciudad letrada”, el término que empleó 
Angel Rama para describir a los intelectuales urbanos, como León Pi- 
nelo, que utilizaban la escritura para consolidar la hegemonía española 
a expensas de grupos marginados de los centros de poder colonial.* 
Notablemente, esta obra se refiere a sujetos indígenas de la sierra central 
cuyas actividades legales y protestas contra los abusos del clero habían 
captado la atención del mismo protector general. Así, las observaciones 
de León Pinelo nos invitan a preguntar si es posible conocer a estas fi- 
guras intermediarias como más de una nota marginal en la historia de 
la Iglesia. ¿Qué papel tenían los oficiales nativos y cómo se relacionaban 
con el clero y los miembros de las parroquias indígenas? ¿Cuál era la 
naturaleza de la violencia clerical en la sierra central y qué podemos 
aprender sobre los mecanismos legales que estos intermediarios utili- 
zaron para oponerse a las prácticas misionales coercitivas? 

Una petición de 1636 del indio Domingo Llasta, el alcalde del 
pueblo de San Bernardo de Yamor en la provincia de Cajatambo, nos 
ofrece indicios para abordar estas preguntas. Se trata de una relación de 
abusos en su contra, que formó parte de una serie de querellas legales 
que los caciques principales de la región presentaron contra el clérigo 
secular Juan Celis de Padilla en las décadas de los 1630, 1640 y 1650. 
De un solo folio manuscrito, la petición está escrita en primera persona 
y en un castellano andino fracturado, y parece ser del puño y letra del 
mismo alcalde.” En ella Llasta se dirige al arzobispo Hernando Arias 
de Ugarte para denunciar el castigo despiadado que había sufrido el 
Domingo de Ramos anterior a manos del padre Celis, el cura de la 
doctrina de San Agustín de Cajacay. La queja empieza así: 


domingo llasta[,] alcalde ordinario del pueblo de yamor[,] paresco ante 
Vs.a illustrisima [y] digo que el dho don Ju.o Celis me a hecho muy 
gran agrauio[,] asotandome en la capilla llamado cotopara en veinte 
asotes[,] amarrado en un arbol[,]... [y] en eso me a asotado y mas me 


ciendo el Protector general, que avian sido, porque bautizó a vn hijo, que estava ya bautizado, 
no consintio que passasse el pleito adelante”; León Pinelo, Mandó que se imprimiesse, p. 9v. 

5 Angel Rama, La ciudad letrada, Hanover, NH, Ediciones del Norte, 1984. 

7 Los estudios más actualizados sobre los usos del castellano por los indígenas de la 
época colonial son: José Luis Rivarola, Español andino: Textos bilingiies de los siglos XVI y XVI, 
Madrid, Verveurt, Iberoamericana, 2000; y Rodolfo Cerrón-Palomino, Castellano andino: As- 
pectos sociolingúísticos, pedagógicos y gramaticales, Lima, Pontificia Universidad Católica del Perú, 
Cooperación Técnica Alemana, 2003. 
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[ha] asotado en el pueblo de cahacay otro treinta asotes[,] amarrado 
en el rollo[, y] el dia que fue domingo de rramos visito el dia con el 
padron a los in.os e in.as [y] por falta de los enfermos y coxos y mancos 
en eso mle] a asota[do] treinta asotes y mas me a dado con la uara el 
que trae [el] alguacil y [la] quebro sobre de mi sin razón y otro mas 
coces y pontillasos dentro de la iglesia con mano consagrada.* 


Según el testimonio de Llasta, luego de golpearle sobre la cabeza 
con la vara del alguacil, el cura le dio orden al “negro llamado Simón” 
que lo torturara más. Éste le aporreó el pecho con una piedra y lo arras- 
tró a la iglesia para darle más castigos. Un tiempo después Llasta fue 
llevado a la plaza de Cajacay donde lo dejaron al borde de la muerte en 
un charco de su propia sangre. Su relación explica que durante varios 
días echó sangre por la boca y narices, padeció aún más humillaciones 
y golpes por orden del cura y por poco murió desangrándose. Pero ya 
recuperado milagrosamente del “notable agravio”, Llasta le rogó al 
prelado: “pido y suplico se sirua dema[n]dar a el dho mi cura y que 
me rrestituy[a] la onrra [y] Vs.a hagame su Just.a”.? La elaboración de 
la carta para denunciar al clérigo demuestra que Llasta, al igual que 
otros indios que escribían en castellano, captó el poder de la escritura y 
supo utilizarla para enfrentarse con el avance del colonialismo.!% Antes 
de examinar los mecanismos del fuero eclesiástico que le permitieron 
hacerlo, quisiera resumir el contexto punitivo que el alcalde describió 
en su misiva y el papel que ocupó la violencia clerical en el manejo de 
asuntos seculares y religiosos en las doctrinas de indios. 


Aspectos económicos y punitivos del ministerio sacerdotal 


El reclutamiento de intermediarios bilingúes para administrar las doc- 
trinas de indios fue extenso debido a las necesidades que tenía la Iglesia 
de acumular información sobre prácticas rituales nativas, catequizar a 
los indígenas y supervisar su conducta moral. Según el derecho real y 
eclesiástico, uno de los deberes de los alcaldes, como Llasta, fue man- 
tener el padrón o libro de censos y sacramentos, el cual mencionó en 


8 Archivo Arzobispal de Lima (AAL), Capítulos, leg. 9, exp. 13, f. 6r. 

% AAL, Capítulos, leg. 9, exp. 13, f. Gr. 

10 Rolena Adorno, “Images of Indios Ladinos in Early Colonial Peru”, en Transallantic 
Encounters: Europeans and Andeans in the Sixteenth Century, Kenneth J. Andrien y Rolena Ador- 
no (eds.), Berkeley, University of California Press, 1991, p. 257, ha hecho esta observación 
sobre los indígenas que escribían en castellano para defender sus comunidades e intereses 
personales. 
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su petición al prelado.'' El padrón registraba los nombres de todos 
los feligreses de la doctrina para que pudieran recibir los sacramentos 
y ser corregidos en caso de ausencia en misas o clases de instrucción 
religiosa. Asimismo, el libro sirvió para documentar a aquellos indivi- 
duos que debían prestar servicio personal o pagar tributos. De esta ma- 
nera los ayudantes indígenas actuaban como funcionarios espirituales 
y económicos del doctrinero en cuyo poder estaba la recaudación de 
fondos para el mantenimiento de la iglesia y sus bienes, o su propio 
salario o sínodo, siempre y cuando estas colectas no se realizaran a 
expensas del bienestar material de los feligreses.!? Así, pues, el deber 
de los oficiales de doctrina fue presentar el padrón a los visitadores o 
clérigos cuando llegaban a la doctrina e informarles sobre los sacrilegios 
o crímenes públicos que hubieran ocurrido en su ausencia; tanto la 
Corona como la Iglesia dispensaron a los oficiales de servicio laboral y 
tributos a cambio de su colaboración.'* Entonces, por su familiaridad 
con el castellano, los libros de cuentas y las prácticas de contabilidad, 
los intermediarios nativos podían, a través de su empleo eclesiástico, 
aprovechar uno de los pocos canales para escapar la indigencia y ocu- 
par cierto rango de autoridad al nivel de la parroquia. 

Pero el deber de controlar las actividades de los congregantes por 
medio del padrón suscitó dilemas y conflictos locales para los alcaldes 
de la doctrina. Como mencionó en su petición, Llasta fue castigado 
por no registrar en el libro los nombres de los enfermos e inválidos de 
la comunidad que por su estado de salud no podían asistir a misa y 
recibir en la iglesia los sacramentos del padre Celis. Pero al examinar 
más de cerca la querella en la que se incluye el testimonio del alcalde, 
se puede especular que estas faltas en el registro las hubiera hecho 
adrede para proteger a los enfermos de las ofrendas forzosas que Celis 
solía exigir al oficiarles los sacramentos en sus casas. Según los litigantes 
principales del proceso, en previas ocasiones el doctrinero les había 
cobrado ofrendas a los feligreses con uso del padrón, como por ejemplo 
en la fiesta de San Bernardo, contraviniendo así a las constituciones 
sinodales de la Iglesia limeña.'* 

No obstante, los oficiales nativos eran a la vez sospechosos a los 
ojos de los congregantes dado el poder que tenían para defender o 


!! David Cahill, “Curas and Social Conflict in the Doctrinas of Cuzco, 1780-1814”, Jour- 
nal of Latin American Studies 16, 1984, p. 262. 

12 Lima IL, indios 6 y 9, en Enrique T. Bartra (ed.), Tercer Concilio Limense, 1582-1583, 
Lima, Facultad Pontificia y Civil de Teología de Lima, 1982, p. 157. 

13 Karen Spalding, Huarochirí: An Andean Society under Inca and Spanish Rule, Stanford, 
Stanford University Press, 1984, p. 218. 

:-AAL, Capítulos, leg. 9, exp. 13, f. 2r. 
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socavar los intereses de la comunidad. Los “fiscalillos”, como eran 
conocidos irrisoriamente en los pueblos de la sierra, mantenían los 
libros que no solamente simbolizaban las injusticias del orden colonial 
sino también permitían el acceso de los padres a los bienes de la co- 
munidad.'* Si bien el padrón registraba información vital sobre las ac- 
tividades espirituales del pueblo y el estado de la hacienda parroquial, 
para la mayoría de los indígenas fue un instrumento que representaba 
el usufructo económico que se realizaba bajo capa de intereses espiri- 
tuales. Como documento de las transgresiones morales y obligaciones 
financieras de los indios, el padrón mediatizaba una relación entre los 
feligreses y los oficiales eclesiásticos que fue no solamente económica 
y espiritual sino también punitiva.!* 

Henry Kamen ha argumentado que en la temprana modernidad 
la violencia clerical era una parte cotidiana de la función social de la 
Iglesia de supervisar la conducta de sus miembros.!” Empleando una 
retórica de autoridad paternal, los clérigos en las Indias afirmaron su 
obligación de proteger y adiestrar a los “niños en la fe”, como eran 
conocidos los neófitos indígenas, y cuando fuera necesario, castigarlos 
para su enseñanza moral. Aun el franciscano Bernardino de Sahagún, 
un fraile reputado por su dedicación al estudio de la cultura y lengua 
de los nahuas, mantuvo que los pueblos indígenas eran propensos a 
errar y que el azote era indispensable para que siguieran el camino 
cristiano.'* Las penas corporales eran frecuentes para sujetos coloniales 
que transgredieran las normas de la Iglesia, particularmente los indí- 
genas, quienes ocupaban una posición inferior en el orden social. El 
ejercicio de la fuerza le permitió al clero establecer su autoridad local 
sin esperar de la Iglesia y Corona los decretos de tales privilegios. El 
castigo justo y bien administrado fue asimilado como un valor educa- 
tivo también en las obras de escritores andinos. Por ejemplo, Guaman 
Poma escribió en alabanza del extirpador Cristóbal de Albornoz por su 
celo en identificar y corregir a los presuntos idólatras de la región de 


15 Según Sabine MacCormack, el libro representaba la obediencia colonial desde la 
perspectiva de los intermediarios indígenas como Guaman Poma. Ella describe así el papel 
simbólico y material del libro en la colonización española: “El libro, el texto inalterable y el 
texto citable daban peso a las demandas para la dominación española y cristiana”; Sabine G. 
MacCormack, “Atahualpa y el libro”, Revista de Indias 48, n. 184, 1988, p. 701. 

15 Roberto González Echevarría, Myth and Archive: A Theory of Latin American Narrative, 
Durham, Duke University Press, 1998, p. 49-50, examina la estrecha relación entre la escri- 
tura y el sistema penal colonial. 

17 Henry Kamen, Crisis and Change in Early Modern Spain, Aldershot, Hampshire, Vari- 
orium, 1993, p. 201. 

18 Kamen, Crisis and Change, p. 209; Lewis Hanke, Aristotle and the American Indians: 
A Study in Race Prejudice in the Modern World, London, Hollis and Carter, 1959, p. 86. 
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Lucanas en sus campañas contra el movimiento nativista "laki Unquy 
en la década de los 1570.'" 

Si bien la violencia clerical jugaba un papel decisivo en sustentar la 
dominación de los indios, la jerarquía eclesiástica discutía los límites de 
las funciones disciplinarias del clero y las distinciones entre el castigo 
legítimo y el maltrato cruel. Los tratados de derecho eclesiástico de 
aquel tiempo nos muestran que, al menos en principio, los magistra- 
dos de la Iglesia requerían un criterio alto de probanza evidenciaria 
para dictar sentencias de castigos corporales contra laicos hallados 
culpables de crímenes religiosos o civiles. Sin embargo, extra-judicial- 
mente, los azotes públicos eran generalmente considerados el mejor 
remedio para infracciones menores. Los sínodos diocesanos del Perú 
recomendaron latigazos por pecados públicos, como por ejemplo, la 
embriaguez, el adulterio, el amancebamiento, la blasfemia o la usura.?! 
No obstante, las ambigúedades en la legislación sinodal les ofrecieron 
a los padres bastante libertad para determinar cuándo era apropiado 
administrar el castigo corporal y con qué severidad administrarlo con- 
tra los supuestos infractores. El jurista Juan de Hevia Bolaños, experto 
en el derecho procesal eclesiástico de aquel periodo, resumió así el 
privilegio de autonomía del que gozaba el clero en la corrección de 
transgresiones en sus doctrinas: “[P]uede proceder el eclesiástico con- 
tra legos de qualquier pecado para atraerlos a penitencia, y procurar 
librar su ánima de la muerte perpetua”.” Esta declaración nos permite 
apreciar el hecho de que los interrogatorios y castigos, dentro de los 
tribunales eclesiásticos y fuera de ellos, funcionaron como una exten- 
sión de la confesión sacramental y la penitencia.* En la vida cotidiana 
de las doctrinas de indios, las distinciones entre la instrucción moral, 
el castigo criminal y la coerción autoritaria fueron dejadas en manos 
de los clérigos, aun si tales distinciones hubieran resultado confusas 
desde una perspectiva indígena. 


19 Guaman Poma, El primer nueva corónica, p. 282, 285, 689-690; Adorno, “Images of 
Indios Ladinos”, p. 255. 

20 Juan de Hevia Bolaños, Curia filipica, Madrid, Viuda de Alonso Martín, 1619, p. 40, 
213, 218v-19. 

21 Véase, por ejemplo, Julio Torres (ed.), Constituciones synodales del obispado de Guaman- 
ga (Perú), 1629, Cuernavaca, Centro Intercultural de Documentación (CIDOC), Sondeos 1, 
1970, p. 27. Una investigación meritoria de los usos de castigo corporal en la evangelización 
en México es Osvaldo F. Pardo, “How to Punish Indians: Law and Cultural Change in Early 
Colonial Mexico,” Comparative Study of Society and History 48, n. 1, 2006, p. 79-109. 

22 Hevia Bolaños, Curia filipica, p. 165r. 

% Véase Dennis Tedlock, “Torture in the Archives: Mayans Meet Europeans”, American 
Anthropologist 95, n. 1, 1993, p. 142. 
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En España como en las Indias, la Corona gobernaba tanto la ad- 
ministración secular como la eclesiástica y por esta razón el clero y sus 
oficiales entraron al servicio de la autoridad secular, frecuentemente con 
control de las finanzas administrativas locales y con el derecho de valerse 
del aparato coercitivo del estado.?* Armados con la vara de la real justicia, 
los ayundantes indígenas coleccionaban tributo, patrullaban el pueblo 
después del toque de queda y efectuaban arrestos por infracciones crimi- 
nales. Sin embargo, la independencia de que gozaban los oficiales de la 
Iglesia en la esfera secular se cuestionó después del nombramiento del 
virrey Francisco de Toledo, quien en sus reformas administrativas de los 
1570 tomó medidas para imponer el poder del cabildo de indios sobre 
los asuntos civiles y criminales de las poblaciones indígenas. Toledo qui- 
so contrarrestar la participación de los eclesiásticos en la adjudicación de 
crímenes públicos y transferir esta autoridad a los corregidores. Desde la 
perspectiva de un indígena cristianizado, Guaman Poma también aseveró 
que los clérigos se habían sobrepasado de los límites de su jurisdicción: 
“Cómo los dichos padres de la dotrinas se pierden por meterse demás 
de lo que son al oficio de justicia. De excleciástico y de seclar hazerse 
bicario, ciendo beneficiado cura, y quiere ser corregidor”.* 

El alto clero estaba de acuerdo en que la evangelización sería más 
eficiente si los doctrineros adoptaban un papel más pastoral y me- 
nos secular. Luego de las deliberaciones del "Tercer Concilio de Lima 
(1582-1583), los prelados del Perú ordenaron que los ministros de 
indios abandonaran sus “tratos y granjerías”, incluyendo la cobranza 
de dádivas obligatorias a cambio de administrar los sacramentos y 
pasatiempos indecorosos, como, por ejemplo, los naipes, el consumo 
de tabaco antes de misa y las relaciones impropias con mujeres.” Al 
hacer hincapié sobre todo en la función sacramental del clero, la je- 
rarquía eclesiástica esperaba que los padres se destacaran en su papel 
de guías espirituales en vez de actuar como agentes represivos de una 
justicia impugnable. Asimismo, para promover la imagen de un cuerpo 
sacerdotal dedicado al bien pastoral de los indígenas, el Tercer Concilio 
decretó que el castigo corporal por pecados públicos u otros actos de 
inobediencia fuera administrado exclusivamente por los ayudantes in- 


2 Recopilación de leyes de los reinos de las Indias, Madrid, Boix, 1841, t. L, p. 168; Emilio 
Lisson Cháves (ed.), La Iglesia de España en el Perú, Seville, s.n., 1943-1948, t. 1, p. 54, 235, y 
t. IL p. 11-12; Kamen, Crisis and Change, p. 206-8. 

25 Karen Spalding, “Social Climbers: Changing Patterns of Mobility among the Indians 
of Colonial Peru”, Hispanic American Historical Review 50, nm. 4, 1970, pp. 656-7, ofrece un 
resumen valioso de las funciones del cabildo de indios y sus oficiales. 

25 Guaman Poma, El primer nueva corónica, p. 580. 

27 Véase Lima III actio 2, cap. 38, en Bartra (ed.), Tercer Concilio Limense, p. 78; Lima IL 
actio 3, cap. 4, 5, 17, 18, 19, 24, en Bartra (ed.), Tercer Concilio Limense, p. 88-89, 95-97, 99. 
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dígenas.* No obstante, a pesar de leyes que protegieran a los feligreses 
del abuso clerical, hacia principios del siglo XVH los curas de indios 
seguían ejerciendo una función jurídica expansiva en aquellas zonas de 
la sierra donde el corregimiento todavía carecía de poder, como nos 
sugiere el testimonio ya mencionado de Domingo Llasta. 


Los factores contextuales de la denuncia 


Al presentar su queja Llasta no denunciaba la violencia institucional de 
la Iglesia sino la violencia personal que acompañaba el ejercicio de la 
autoridad clerical. El hecho de que dirigiera una apelación personal 
de esta índole al arzobispo constituye un caso poco frecuente en los jui- 
cios legales contra los clérigos. Típicamente, los testimonios de abusos 
clericales eran el resultado de las declaraciones orales de las víctimas 
y eran hechas en lenguas indígenas por mediación de intérpretes y de 
acuerdo con los postulados temáticos de los jueces interrogadores. Las 
declaraciones orales luego eran trasladadas a tercera persona y puestas 
por escrito en castellano por un notario eclesiástico en cumplimiento 
con las reglas y fórmulas escriturales del tribunal. De esta manera, la 
“voz autorial” del declarante, una vez fijada en el documento legal, era 
inter-subjetiva porque implicaba la convergencia del discurso del testi- 
go con el de los examinadores y se apoyaba en operaciones notariales 
previamente ordenadas.* 

Aun así, los dirigentes jurídicos por lo general opinaban que el 
testimonio legal de los sujetos indígenas era poco fiable incluso cuando 
era encausado por las manos de los equipos de interrogación. El jurista 
Juan de Solórzano Pereira desacreditó de manera tajante las declara- 
ciones de litigantes nativos ante las autoridades de los tribunales: 


assi como en los rusticos, se escuse en los Indios, quanto fuere posible, 
que no se les pida, ni tome juramento en sus causas 1 pleitos, por el 
peligro, ó riesgo, en que los ponemos, de que se perjuren con facili- 
dad, como personas que no hazen bastante concepto de la fuerca del 
juramento, ni de la obligacion de dezir verdad, 1 deponen de ordinario 
en la forma que los instruyen, ó persuaden, ó en la que entienden será 
mas del gusto del juez que los examina.*% 


28 Lima II, actio 4, cap. 8, en Bartra (ed.), Tercer Concilio Limense, p. 113-114. 

22 Walter D. Mignolo, “La grafía, la voz y el silencio: Las Relaciones geográficas de Indias 
en el contexto de las letras virreinales,” Insula 45, n. 522, 1990, p. 12; Tedlock, “Torture in 
the Archives”, p. 147. 

30 Juan de Solórzano Pereira, Política Indiana, Madrid, Diego Díaz de la Carrera, 1648, 
p. 234. 
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Por su parte, los prelados del Tercer Concilio decretaron que según 
los sacros cánones, solamente los indígenas “que son enteros y temero- 
sos de Dios” debían jurar ante los jueces visitadores ya que la mayoría 
de los indios, por ser “tan nuevos en la fe”, se dejaban fácilmente in- 
ducir a perjurarse.*! 

Es posible que Llasta, puesto que sabía escribir en castellano, cal- 
culara que su argumento tendría mayor impacto si se presentaba por 
escrito en términos menos negociados que los de la típica deposición 
hecha por medio del notario eclesiástico. Su carta en primera persona 
enfatiza el campo afectivo de su experiencia por medio de una escenifi- 
cación gráfica de violencia y penas corporales. Se trata de una relación 
subjetiva que traspasa los límites impuestos por los procedimientos de 
interrogación y las convenciones notariales del fuero eclesiástico. Pero 
el aspecto emotivo del testimonio no significa que lo podamos aceptar 
como un discurso separado de las relaciones legales y sociales que 
crearon las circunstancias en las que fue elaborado. Como ha notado 
Kathryn Burns en sus investigaciones sobre la cultura escritural en el 
Perú colonial, la admisión de los documentos presentados ante los 
tribunales, inclusive los testimonios independientes como el de Llasta, 
dependían de una red de interacciones sociales y de nociones sobre el 
significado de la probanza jurídica.*? Por esta razón, me gustaría inda- 
gar en los factores contextuales en el caso de Llasta y hasta qué punto 
informaron su testimonio ante el arzobispo Arias de Ugarte. Tomando 
en consideración estas interacciones y convenciones escriturales, ¿cómo 
nos pueden ayudar a entender el proceso por el cual el alcalde llegó 
a contar su historia? 

Al igual que cualquier testimonio del archivo colonial, la declara- 
ción de Llasta, aunque de su propia mano, no se produjo aisladamente. 
Fue acompañado de un poder, o permiso legal para que otro se encar- 
gara de reconocer su querella ante el magistrado. El expediente que 
contenía la denuncia de Llasta llevaba también la firma de uno de los 
litigantes principales del proceso en contra de Juan Celis de Padilla: 
el gobernador y cacique principal don Rodrigo Flores Caja Malqui 
del pueblo de Santo Domingo de Ocros.** La intervención de Caja 
Malqui en la acusación nos revela que la violencia clerical era sólo un 
aspecto de una constelación de temas acerca de la autoridad eclesiástica 
que interesaban a los indígenas de Cajatambo. El gobernador y sus 
colitigantes también habían acusado a Celis de varias contravencio- 


1 Lima IIL, actio 4, cap. 6; en Bartra (ed.), Tercer Concilio Limense, p. 112. 

2 Kathryn Burns, “Notaries, Truth, and Consequence”, The American Historical Review 
110, n. 2, 2005, p. 352. 

35 AAL, Capítulos, leg. 9, exp. 13, f. 1Or. 
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nes del derecho conciliar, que incluían la negligencia sacramental, la 
mala conducta moral, la ignorancia lingúística, el abuso económico y 
la usurpación de la jurisdicción secular en el arbitrio de las elecciones 
del cabildo de indios. Como ha notado Osvaldo Pardo en sus inves- 
tigaciones sobre la administración de la justicia en México colonial, 
la legislación no era una abstracción para los pueblos indígenas sino 
una parte integral de la reglamentación de las interacciones sociales y 
fiscales entre indios y europeos.”* 

Las contra-denuncias eran características de los litigios parroquiales, 
y el padre Celis se defendió agresivamente de los capítulos que se le ha- 
bían puesto. En 1642, su aliado Felipe de Medina —cura de la doctrina 
de Concepción de Gongor y extirpador en la provincia de Cajatambo 
por encargo del arzobispo de Lima— alistó al curaca de Cochas, don 
Cristóbal Yaco Poma, y otros testigos indígenas para acusar criminal- 
mente a Caja Malqui de practicar culto a sus ancestros y patrocinar 
rituales vedados por la Iglesia en favor de los ayllus tradicionales del 
repartimiento. Luego de apresar al imputado y confiscar sus bienes, 
Medina presentó por testigo al indio Martín Jurado, natural del pueblo 
de Ocros, quien manifestó las devociones de Caja Malqui: 


[el testigo] dijo ques berdad que conose al dicho don Rodrigo desde 
muy pequeño y que save quel dicho agora quatro o sinco años poco 
mas O menos ocasionandose aser un selebre sacrificio al rayo que 
llaman comunmente Libiac[,]... para el efeto del dicho sacrificio y 
festejo que se le dispuso[,] don Rodrigo Caxamalqui bistio y adorno 
a los yndios principales [...] al uso gentilico con mantas y camisetas 
de cunbe eredados de sus antepasados[,] y que aci bestidos los enbio 
a un serro llamado Racian donde mataron entre estos y los demas 
que les siguieron onbres y mujeres un guanaco cuya carne repartie- 
ron entre si con serimonias y rito jentilicos[,] ofreciendole primero 
al dicho rayo en orden a aplacar su yra y enojo que con ellos jusgaba 
que tenia.*? 


4 Pardo, “How to Punish Indians”, p. 81; Lauren Benton, Law and Colonial Cultures: 
Legal Regimes in World History, 1400-1900, Cambridge, Cambridge University Press, 2002, 
p- 15-18, comenta en términos semejantes la participación de intermediarios en las institu- 
ciones jurídicas de las sociedades coloniales. 

35 AAL, Capítulos, leg. 11, exp. 1, f. 15. El texto manuscrito de la causa criminal de ido- 
latrías seguida en contra de Caja Malqui ha sido transcrito y publicado en Juan Carlos 
García Cabrera, Ofensas a Dios: Pleitos e injurias: Causas de idolatrías e hechicerías. Cajatambo, 
siglos XVII-XIX, Cuzco, Centro de Estudios Regionales Andinos “Bartolomé de las Casas”, 
1994, p. 171-347. Manuel Burga, Nacimiento de una utopía: Muerte y resurrección en los Incas 
[1988], Lima, Universidad Nacional Mayor de San Marcos, Universidad de Guadalajara, 
2005, p. 362-363, resume las alianzas sociales en torno a las acusaciones formuladas por 
Medina y Yaco Poma. 
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Según la declaración de Jurado, el rayo Libiac y otros objetos 
sagrados eran fuentes de devoción que empleaba Caja Malqui para 
consolidar su autoridad en las comunidades del distrito.** En 1645, 
después de un proceso de tres años en el que Caja Malqui presentó una 
gran cantidad de testigos de descargo, el provisor y vicario general de 
Lima, Martín de Velasco y Molina, lo absolvió de todos los cargos. En 
cambio, Yaco Poma fue calificado de “falso y calumnioso capitulante” 
y condenado a seis meses de destierro.” 

Los expedientes del juicio revelan la formación académica de Caja 
Malqui, que lo habilitaría para defenderse por vía de los tribunales. 
El cacique era graduado en el colegio del Príncipe de Lima, la escuela 
de internos fundada en 1619 por el virrey Francisco de Borja con el 
apoyo de la Compañía de Jesús para educar a los hijos de los indios 
principales del arzobispado.** Caja Malqui fue educado por los jesuitas 
para que, una vez graduado, ayudara en la administración del derecho 
colonial y en la vigilancia de la conformidad doctrinal en la provincia de 
Cajatambo. Su antiguo profesor, el padre Luis de Teruel, confirmó, bajo 
juramento, que Caja Malqui había estudiado bajo su tutela de joven, y 
que, ya adulto, cumplía con sus obligaciones cristianas como gobernador 
de los pueblos de la región.** Por otra parte, el inventario de los bienes 
del cacique, que fue tomado al iniciar el proceso de idolatrías, señala 
su interés en el sistema legal español. Entre sus posesiones había una 
biblioteca de doce tomos,* y dos de ellos trataban del proceso notarial 
y el derecho eclesiástico: la Política de escrituras (1605), de Nicolás de 
Yrolo Calar, un manual para notarios y las Constituciones synodales del 
arzobispado de los Reyes en el Perú (1613), los reglamentos del sínodo 
eclesiástico de Lima de 1613, que fue presidido por el monseñor Bar- 
tolomé Lobo Guerrero. 

De este modo, es probable que los manuales para notarios junto 
con las publicaciones de legislación colonial sirvieran de modelos para 
la elaboración de los alegatos jurídicos de Caja Malqui, especialmente 
si consideramos que la autoridad del demandante se basaba en su 


5 Según Luis Millones, el mandato español no fue suficiente para que los caciques 


principales de la sierra central mantuvieran su poder local. Como consecuencia de esto, los 
caciques ejercieron influencia a través del patrocinio de las prácticas rituales ancestrales de 
los ayllus; véase Luis Millones, “Religión y poder en los Andes: Los curacas idólatras de la 
sierra central”, en Etnohistoria y antropología andina, Marcia Koth de Paredes y Amalia Castelli 
(eds.), Lima, Centro de Proyección Cristiana, 1978, p. 269. 

37 AAL, Capítulos, leg. 11, exp. 1, f. 192. 

38 Caja Malqui se matriculó en el colegio el año 1621; véase “Libro de la fundación del 
colegio de los hijos de caciques”, Inca 1, n. 4, 1923, p. 801. 

39 AAL, Capítulos, leg. 11, exp. 1, f. 152v. 

10 AAL, Capítulos, leg. 11, exp. 1, £. 12v; Burga, Nacimiento de una utopía, p. 364. 
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conocimiento de las intrincaciones y fórmulas escriturales del derecho 
colonial.*! Por ejemplo, el gobernador argumentó que los cargos de 
haber idolatrado y practicado supersticiones ya habían sido invalidados 
por el corregidor y justicia mayor de Cajatambo, Francisco del Doz, 
quien había declarado la causa “mixti fori” y por lo tanto dentro de la 
jurisdicción del corregimiento.* La pugna entre el poder secular y el 
eclesiástico era bien conocida en la esfera pública y algo que los inter- 
mediarios nativos habrían percibido fácilmente. Aunque el expediente 
indica que el tribunal eclesiástico rechazó las aseveraciones de Doz y 
Caja Malqui, el método de argumentación del cacique nos permite 
apreciar su capacidad de aprovechar la extensa gama de recursos pro- 
cesales y discursivos que los litigantes tenían a su disposición. 


Polémicas en torno al activismo indígena en la sede de Lima 


Los procesos legales contra Celis, que se prolongaron más de quin- 
ce años hasta principios de la década de los 1650, llegaron a su fin 
durante el mandato del arzobispo Pedro de Villagómez (1641-1671). 
Respondiendo a las imputaciones de crueldad en su mando pastoral, el 
clérigo testificó que Llasta, uno de los declarantes más persuasivos en 
los continuos litigios entre Caja Malqui y el cura, había sido inducido 
a fabricar su “siniestra relación” por el mismo gobernador.* Además, 
Celis aseveró que Caja Malqui era un mero “indio” que se hacía pasar 
por cacique piadoso y que manipulaba el sistema legal de la Iglesia 
sólo para ocultar su devoción a las antiguas divinidades de Cajatambo. 
El cura fue exonerado de todos los cargos en su contra y ocasional- 
mente ascendió al puesto de visitador y juez de comisión en las visitas 
eclesiásticas que se realizaron posteriormente en su distrito.** En los 
documentos de la probanza de 1658 hecha a petición de los indios de 
Cajatambo contra el visitador Bernardo de Noboa, que tomó parte en 
las extensivas campañas de extirpación en la provincia durante aquella 
época, el clérigo aparece como examinador de testigos quechuaha- 
blantes, lo cual confirma que era persona de crédito a los ojos de la 
jerarquía eclesiástica de Lima.* 


*! González Echevarría, Myth and Archive, p. 44, argumenta que la escritura colonial fue 
una actividad subordinada a fórmulas notariales estrictas por las que el individuo demostra- 
ba su pertenencia al cuerpo político del estado. 

2 AAL, Capítulos, leg. 11, exp. 1, f. 40. 

5 AAL, Capítulos, leg. 15, exp. 7, f. 12. 

*-AAL, Visitas eclesiásticas, leg. 2, exp. 40. 

15 Pierre Duviols (ed.), Procesos y visitas de idolatrías: Catajambo, siglo XVII, Lima, Instituto 
Francés de Estudios Andinos, Pontificia Universidad Católica del Perú, 2003, p. 530. 
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Es probable que la carrera eclesiástica de Celis se hubiera beneficia- 
do de la postura adversa que Villagómez había adoptado respecto del 
problema del número creciente de pleitos contra los curas. La actitud 
del arzobispo sobre la inclinación de los indios a poner capítulos fue 
evidente durante un proceso de 1650 que otro exalumno del colegio 
del Príncipe de Lima, don Francisco Chavín Palpa, dirigió contra el 
licenciado Cristóbal Martínez de Ureta, cura de la doctrina de San Juan 
de Huariaca. Indignado por lo que consideraba las falsas acusaciones 
del cacique principal y los protectores españoles que lo representaban, 
Villagómez se sintió compelido a defender la probidad del cura y la 
integridad del clero en general. Luego de ver la denuncia contra el 
padre Martínez, el arzobispo intervino de forma directa en la disputa 
y reprobó a Chavín Palpa y a todos “los que suelen hacer esto”, que 
según el prelado: 


no son los buenos christianos (si bien entre esta gente ay muy pocos) 
sino los malos, y no los malos comoquiera, sino los peores, y siendo los 
unos y los otros tan inclinados y faciles en leuantar falsos testimonios 
y en testificarlos con juramento es evidentemente mucho mayor el 
peligro de la honrra de los curas.** 


Desde la perspectiva de Villagómez, los litigantes indígenas tacha- 
ban a sus curas de abusivos con el fin de reemplazarlos con curas más 
sensibles a sus intereses.*” 

No obstante, es posible que las quejas supuestamente frívolas que 
ponían en peligro el proyecto de evangelización hubieran resultado 
de la naturaleza represiva de las mismas políticas de Villagómez. Una 
prioridad del arzobispo era revitalizar las campañas para erradicar las 
idolatrías en la sierra central, precisamente cuando la Compañía de 
Jesús, que colaboró en las primeras visitas de extirpación bajo el mon- 
señor Lobo Guerrero (1609-1622), y oficiales de la audiencia como el 
licenciado Padilla, habían decidido distanciarse del carácter punitivo de 


15 AAL, Capítulos, leg. 15, exp. 4, f. 28. 

17 Vale recordar que el ataque contra los litigios indígenas se relaciona con las actitudes 
de la clase dirigente en la península ibérica, que también reaccionó contra el creciente nú- 
mero de procesos en los tribunales de España. Los arbitristas del siglo XVII sostenían que el 
incremento desenfrenado de pleitos acabaría con el tejido social de la república. Véase Pedro 
Fernández Navarrete, Conservación de monarquías y discursos políticos [1626], Michael D. Gordon 
(ed.), Madrid, Instituto de Estudios Fiscales, 1982, p. 333-336; y Diego de Saavedra Fajardo, 
Idea de un príncipe político christiano, representado en cien empresas [1640], Amsterdam, J. Janszo- 
on, 1659, p. 180-181. Estudios que mencionan las polémicas en torno al ejercicio de las letras 
son: Fernando Bouza Álvarez, Communication, Knowledge, and Memory in Early Modern Spain 
[1999], Sonia López y Michael Agnew (trad.), Philadelphia, University of Pennsylvania Press, 
2004, p. 61-62; y Pardo, “How to Punish Indians”, p. 79. 
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las campañas impulsadas por la sede limeña.* Además, hay evidencia 
fragmentaria de que algunos jesuitas les enseñaban el derecho colonial 
a sus discípulos indígenas para que éstos estuvieran capacitados para 
defender sus comunidades de los excesos del colonialismo. En 1637, el 
provincial Antonio Vázquez presentó un memorial sobre los pleitos in- 
dígenas a Felipe IV en el que defendió la formación legal y el activismo 
jurídico de los discípulos indígenas de su orden. Vázquez argumentó 
que la participación de los caciques principales en el sistema legal 
colonial era necesaria para contrarrestar los abusos que los españoles 
cometían en contra de los indios: “si los condenan los Corregidores, y 
Curas, y otros Españoles, es por querer ellos ser Señores absolutos en 
los Pueblos, y no tener quien defienda los Indios, y haga sus Causas, 
como las hacen estos Caciques amparandolos de las bexaciones que pa- 
decen”.* Cabe preguntar si los padres de la Compañía promovieron el 
activismo indígena para combatir las prácticas coercitivas de los curas. 
Los pleitos que Caja Malqui y otros caciques iniciaron contra el clero, 
¿se vincularon con un debate político más extenso entre los jesuitas, por 
un lado, y la sede limeña y el clero secular, por otro, sobre los límites 
del uso de la violencia en la evangelización de los pueblos indígenas? 

Aunque esta hipótesis quede tentativa por falta de testimonios, 
conviene notar que las campañas para la extirpación de idolatrías no 
eran un programa enteramente separado del proyecto eclesiástico de 
reformar la conducta de los ministros. Es natural presumir que los in- 
dios recelaran de la llegada del equipo de visita, y de los interrogatorios 
y sanciones que la acompañaban. Pero la visita también permitió a los 
indígenas la oportunidad de presentar al visitador sus quejas sobre la 
administración pastoral de la doctrina.” Es decir, los pleitos contra los 
curas y los procesos contra los supuestos idólatras frecuentemente se 
originaron como consecuencia de la misma visita.** El sistema jurídico 
de la Iglesia perseguía a los presuntos enemigos de la fe, pero también 
convalidó el papel de los oficiales nativos como monitores de las polí- 


18 Kenneth Mills, “The Limits of Religious Coercion in Colonial Peru,” Past and Present 
145, 1994, p. 90. 

1% Luis Antonio Eguiguren (ed.), Diccionario histórico cronológico de la Real y Pontificia 
Universidad de San Marcos y sus colegios, Lima, Imprenta Torres Aguirre, 1940, t. IL, p. 876. 

50 Los tribunales católicos dictaminaban sobre asuntos de derecho canónico, incluyendo 
los cargos civiles y criminales contra sacerdotes, y las sentencias finales emanaban del prelado 
local o, en casos de apelación exitosa, la Audiencia real. El derecho de los laicos de denunciar 
a Sus curas por medio del sistema legal eclesiástico se delinea en Hevia Bolaños, Curia filipica, 
p. 24, 27, 158. 

51 Pierre Duviols, La destrucción de las religiones andinas [1971], Albor Maruenda (trad.), 
México, Universidad Autónoma de México, 1977, p. 406, fue el primer estudio en identificar 
lazos entre los procesos de idolatría y los pleitos contra los curas de indios, y el impacto de 
estas disputas sobre las relaciones entre españoles e indígenas. 


126 LOS INDIOS ANTE LOS FOROS DE JUSTICIA RELIGIOSA 


ticas eclesiásticas y sirvió de mecanismo por el que podían insertarse 
en asuntos políticos coloniales. 

Existían caminos legales que conectaban a los intermediarios na- 
tivos de la sierra con las autoridades eclesiásticas de Lima, aun si sus 
peticiones pudieran fracasar ante un clero secular consolidado bajo la 
autoridad del arzobispo Villagómez. Los varios conflictos entre curas 
e indios en los tribunales eclesiásticos del Perú nos obligan a repensar 
la idea de que una república de indios subsistía incomunicada, en tér- 
minos geográficos y administrativos, de una república de españoles. 
Si se considera otra vez la instancia de justicia a favor de los indios 
que hizo el protector León Pinelo, es difícil separar su discurso de las 
reclamaciones de peticionarios como Llasta o Caja Malqui. León Pinelo 
concluyó su memorial a Felipe IV con una transcripción del testimonio 
del licenciado Juan de Padilla, cuya defensa de los indios se une estre- 
chamente con la retórica y el contenido de las peticiones indígenas de 
la presente investigación: 


Sirvase V.M. de apiadarse (como es sin duda lo hará) destos sus pobres 
y miserables vasallos, poniendo remedio en sus desdichas, de suerte 
que le tengan con efecto, y que no se quede solo en terminos de man- 
darlo, para que no sea cierto lo que pocos dias ha le dixo un Cazique 
de Tarma a su Dotrinero: “Ha Padre, y que caro nos cuesta este vuestro 
Evangelio”. [Q Jue fuera menos mal si procurasemos, como es justo que 
le tuviessen, que Dios N.S. que vee, y no olvida sus persecuciones, se 
servira de alcar el acote de las calamidades de la Monarquia de V.M. 
y de restituirla a su antigua paz, y grandeza, y de dar a V.M. la vida y 
sucesion, que la Christiandad ha menester. ** 


Padilla le comunicó al monarca que Dios era la fuente de su po- 
testad, y que por lo tanto, había de honrar su pacto de proteger a los 
indios del Nuevo Mundo. Así, “el azote de las calamidades” resultó 
ser la metáfora que mejor expresaba los sentimientos de los reformis- 
tas en la república de españoles acerca de las promesas incumplidas 
de la Corona, aun si para muchos de los intermediarios nativos de 
la Iglesia, el azote no podía ser sino una figura literal de los costos y 
las persecuciones que caracterizaban su experiencia bajo el régimen 
disciplinario español. 


5 León Pinelo, Mandó que se imprimiesse, p. 70. 


LA JUSTICIA ECLESIÁSTICA ORDINARIA 
Y LOS INDIOS EN LA NUEVA ESPAÑA BORBÓNICA: 
BALANCE HISTORIOGRÁFICO Y PROSPECCIÓN! 


GERARDO LARA CISNEROS 
Universidad Autónoma de Tamaulipas 


Historiografía: La Iglesia Católica en Nueva España 


La agitada segunda mitad del siglo XVIII en Nueva España fue el marco 
de referencia en el que la Iglesia Católica novohispana se debatió entre 
la disyuntiva modernizadora impulsada por la dinastía Borbón y los sec- 
tores tradicionalistas que pugnaban por mantener las transformaciones 
de la institución con un bajo perfil. Resulta imposible profundizar en 
este contexto sin tener en cuenta la problemática jansenista, regalista 
y, por supuesto, el clima adverso a los jesuitas imperante en la época; 
temas que constituyen el telón de fondo de los temas eclesiásticos de 
la Iglesia durante el siglo XVIII. 

Los referidos asuntos han sido materia prima de destacados espe- 
clalistas desde hace algunos años, la Iglesia, el clero y la religiosidad 
del siglo XVIII en Nueva España han sido los temas elegidos por un 
grupo cada vez más amplio de historiadores pertenecientes a diferentes 
escuelas y nacionalidades. Lo importante de esto es que hoy, en los 
albores del siglo XXI, tenemos a la disposición de los especialistas y 
estudiosos una variada producción de interpretaciones que tocan temas 
diversos desde diferentes enfoques teóricos y metodológicos. Este mis- 
mo impulso ha llamado la atención sobre nuevas fuentes y también ha 
propiciado el análisis de fuentes tradicionales a través de nuevas lupas. 
Escuelas como la historia cultural y de las religiones; la historia política 
y de la cultura política; la historia económica, o la historia social de 
las instituciones han encontrado en los temas eclesiásticos de la Nueva 
España del siglo XVIII importantes vertientes de trabajo. 

En parte este auge de los estudios sobre la historia de la religio- 
sidad y la Iglesia en Nueva España obedece a la apertura de nuevos 
repositorios documentales que nos han ayudado a conocer con mayor 


|! Agradezco a Jorge Traslosheros sus comentarios y sugerencias. 
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profundidad esta importante institución así como valorar mejor la in- 
tensa religiosidad novohispana. Ejemplos de ello son los archivos his- 
tóricos del Arzobispado de México o el de la catedral metropolitana 
de México. 

Hoy reconocemos a la Iglesia novohispana como una institución de 
un enorme peso específico en el mundo colonial americano. Institución 
polifacética y polivalente con un gran poderío económico, actor social 
fundamental, promotora de tradiciones, creencias y arte, garante mo- 
ral y enlace de la sociedad con lo divino y con el más allá, pero sobre 
todo la Iglesia Católica fue pieza fundamental en la vida cotidiana de 
cualquier habitante de Nueva España. 

Este renovado interés de la historiografía académica por los temas 
eclesiales novohispanos se ha ido fortaleciendo desde la década de 1960 
y contrasta con los trabajos que sobre este tema se hicieron antes de 
esas fechas.* Obras que en la mayoría de los casos se deben a autores 
que de diversas formas están relacionados con la Iglesia —muchas veces 
como clérigos— y que sentaron las bases sobre las que hoy descansa 
esta historia, pero también abrieron la puerta a acalorados debates con 
la historia liberal que se oficializó en México desde el siglo XIX. 

Sin duda la Iglesia es uno de los temas centrales que más contro- 
versia ha despertado dentro de la historiografía mexicanista. En torno 
a ella se ha construido una “leyenda negra” que no duda en calificarla 
como institución represora y retrógrada. Estos prejuicios se acentúan 
cuando el tema aludido es el de la justicia eclesiástica; mal entendida 
como sinónimo de Inquisición, a la que se ha llamado instrumento de 
represión, enemiga de la ciencia y del avance del conocimiento. Por 
supuesto, tampoco faltan sus defensores, algunos incluso han llegado 
a contraponer una “leyenda blanca”. Por fortuna los estudios sobre 
la Iglesia y sus aspectos judiciales cada vez con mayor frecuencia son 
asunto de estudios con rigor académico que cada vez están más lejos 
de la apología o del vituperio. 

Quizás el interés que ha despertado el estudio de la Iglesia se deba 
a la notabilísima longevidad, resultado tal vez de una dinámica interna 
que ha respondido, a veces de forma muy pausada, y a veces con gran 
agilidad a los desafíos de cada coyuntura histórica. Esta impresionante 
capacidad de adecuación es sin duda un atractivo para aquellos intere- 


? Quizás los principales ejemplos de esto sean: Mariano Cuevas, Historia de la Iglesia en 
México, Ta. ed. a cargo de José Gutiérrez Casillas, 5 v., México, Porrúa, 2003 [Primera edición 
de 1946-1947]; Francisco Sosa, El episcopado mexicano. Biografía de los ilustrísimos señores arzo- 
bispos de México desde la época colonial hasta nuestros días, 2 v., México, Jus, 1962 (Figuras y 
episodios de la historia de México, 106-107); así como José Bravo Ugarte, Diócesis y obispos de 
la Iglesia mexicana, 1519-1965, México, Jus, 1965 (Colección México Heroico, 39). 


LA JUSTICIA ECLESIÁSTICA ORDINARIA Y LOS INDIOS EN NUEVA ESPAÑA 129 


sados en plantear historias de largo aliento y de las instituciones. Tal 
vez por esta capacidad de adaptación, los años correspondientes a la 
etapa reformista de la familia Borbón sean doblemente interesantes 
para el investigador. 

Las reformas borbónicas impulsaron una política regalista que pug- 
nó por una mayor presencia del rey en el ámbito eclesiástico, política 
que fue el origen de no pocos conflictos, enfrentamientos y vicisitudes 
al interior de la Iglesia, pues los cambios propuestos actuaban en contra 
de los tradicionales usos y costumbres detentados por los grupos en el 
poder. Las reformas borbónicas afectaron las anquilosadas estructuras 
sociales y los arraigados vicios burocráticos de la Iglesia novohispana. 
Como resulta obvio en un proceso de esta naturaleza, la política rega- 
lista enfrentó al menos a dos bandos dentro de la clerecía novohispana: 
los que estaban a favor, entre ellos altos jerarcas como el arzobispo 
Lorenzana,* y el prelado poblano Fabián y Fuero; y los que estaban en 
contra, como el obispo michoacano, fray Antonio de San Miguel,* así 
como muchos integrantes del clero regular. Quizás la expulsión de los 
jesuitas fue el momento en que esta fractura se hizo más evidente.? 

A pesar de esta marcada división, amplios espectros de la clerecía, 
desde las altas autoridades (integrantes de los diferentes cabildos dioce- 
sanos y varias Jefaturas de regulares), hasta el bajo clero (curas párrocos, 
frailes y monjas de diferentes congr egaciones) mantuvieron posiciones 
oscilantes ante las reformas según los casos particulares. Situación que 
nos presenta una Iglesia dieciochesca no sólo en crisis y conflicto sino 
como una institución que distaba mucho de ser monolítica. 

En 1968, la aparición de Crown and Clergy in Colonial Mexico, 1759- 
1821: the Crisis of Ecclesiastical Privilege, de Nancy Farriss? marcó un punto 


Y La figura del arzobispo y luego cardenal Lorenzana es una de las más destacadas en 
la historia novohispana del siglo XVIH. Su principal estudiosa ha sido María Luisa Zahino 
Peñafort, Iglesia y sociedad en México. 1765-1800. Tradición, reforma y reacciones, México, UNAM, 
Instituto de Investigaciones Jurídicas, 1996 (Serie C: Estudios Históricos, n. 60); y El cardenal 
Lorenzana y el IV Concilio Provincial Mexicano, UNAM, Instituto de Investigaciones Jurídicas- 
Universidad de Castilla-La Mancha, 1999. España y América entre el barroco y la ilustración, 
1722-1804: 11 centenario de la muerte del cardenal Lorenzana, 1804-2004, León, Universidad de 
León, 2005. 

1 Véase la obra de Juvenal Jaramillo, Hacia una Iglesia beligerante. La gestión episcopal de 
fray Antonio de San Miguel en Michoacán, 1754-1804. Los proyectos ilustrados y las defensas canóni- 
cas, Zamora, Michoacán, México, El Colegio de Michoacán, 1996. 

5 Felipe Castro Gutiérrez ha estudiado el caso en varias obras, entre las que destacan: 
Movimientos populares en Nueva España. Michoacán, 1766-1767, México, UNAM, Instituto de 
Investigaciones Históricas, 1990 (Serie Historia Novohispana, 44); y sobre todo Nueva ley y 
nuevo rey. Reformas borbónicas y rebelión popular en Nueva España, México, UNAM, Instituto de 
Investigaciones Históricas-El Colegio de Michoacán, 1996. 

6 Nancy Marguerite Farriss, Crown and Clergy in Colonial Mexico, 1759-1821: the Crisis of 
Ecclesiastical privilege, Oxford University of London, 1968 (University of London Historical 
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y aparte en los estudios sobre la Iglesia novohispana del siglo XVII. Esta 
obra sigue siendo aún hoy el referente obligado para estudiar el tema 
del regalismo en Nueva España. Otra obra de relevancia para este tema 
y periodo es Clero y política en México, 1767-1834, de Francisco Morales.” 

Farriss llama la atención sobre un importante asunto que privó en 
las relaciones de la Iglesia y la Corona durante la segunda mitad del 
siglo XVI! en Nueva España: los esfuerzos de la Corona por controlar 
no sólo la administración de la Iglesia sino el control que buscó ejer- 
cer sobre el clero mismo. Situación que seguramente presionó para 
formular adecuaciones y cambios en las añejas estructuras jurídicas y 
judiciales de la Iglesia novohispana y que constituye uno de los temas 
sobre los que aún hace falta más investigación. 

Los trabajos de David Brading conforman otro importante refe- 
rente para ubicar la historia de la Iglesia en este periodo.* Siguiendo 
las líneas trazadas por Farriss, Brading nos delinea el comportamiento 
del clero michoacano en sus disputas contra el regalismo borbónico; al 
mismo tiempo, ilustra el surgimiento de un nuevo clero ilustrado. Bra- 
ding establece así un marco de referencia para el estudio de la Iglesia 
y la gestión obispal (de la que se deriva la administración de justicia 
eclesiástica) en el Michoacán ilustrado. 

La importancia del estudio de los cabildos catedralicios fue señala- 
da por Óscar Mazín,? quien a partir del caso del cabildo de la catedral 
de Valladolid, propuso verlos no sólo como una pieza fundamental para 
el gobierno y administración diocesanos, sino como una corporación 
capaz de dirigir un proyecto sociocultural, y como una ventana para 
la comprensión de la sociedad. Mazín desentrañó la estructura de los 


Studies, 21). [En castellano: Nancy M. Farriss, La Corona y el clero en el México colonial, 1579- 
1821. La crisis del privilegio eclesiástico, trad. de Margarita Bojalil, México, Fondo de Cultura 
Económica, 1995 (Sección de Obras de Historia)]. 

7 Francisco Morales, Clero y política en México, 1767-1834, México, Secretaría de Educa- 
ción Pública, 1974 (SepSetentas). 

$ David A. Brading, Miners and Merchants in Bourbon Mexico 1763-1810, Cambridge, Uni- 
versity of Cambridge, 1971 [David A. Brading, Mineros y comerciantes en el México borbónico (1763- 
1810), trad. de Roberto Gómez Ciriza, México, Fondo de Cultura Económica, 1983 (Sección de 
Obras de Historia)]; y Haciendas and Ranchos in the Mexican Bajío: León 1700-1860, Cambridge, 
University of Cambridge, 1978. Sin embargo, la obra de mayor relevancia para el asunto que 
aquí se discute es Una lelesia asediada: el obispado de Michoacán, 1749-1810, Trad. de Mónica 
Utrilla de Neira, México, Fondo de Cultura Economica, 1994 (Sección de Obras de Historia) 

9 Óscar Mazín, El cabildo catedral de Valladolid de Michoacán, Zamora, Michoacán, México, 
El Colegio de Michoacán, 1997 (Colección Investigaciones); “Secularización de parroquias 
en el antiguo Michoacán”, en Relaciones. Estudios de historia y sociedad, Zamora, Michoacán, 
México, El Colegio de Michoacán, primavera de 1986, v. VIT, n. 26: p. 23-24; y, “Reorganiza- 
ción del clero secular novohispano en la segunda mitad del siglo XVI”, en Relaciones. Estu- 
dios de historia y sociedad, Zamora, Michoacán, México, El Colegio de Michoacán, verano de 
1989, v. X, n. 39, p. 77-78. 
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cabildos como instituciones que reflejan las profundas complejidades 
sociales, económicas, políticas y culturales de cada una de las diócesis 
que gobiernan. Los señaló como factor clave en la comprensión del 
espacio regional lo mismo del nivel micro que macro. Y los resaltó como 
vehículo fino para analizar las relaciones de la Iglesia novohispana con 
el la Santa Sede. En este contexto es que los cabildos juegan un papel 
importante en la comprensión de la dinámica que determina los cri- 
terios seguidos por la Iglesia a través de sus obispos y provisores para 
la administración de justicia. 

Sin duda la obra que ha marcado un parteaguas en el estudio 
de la Iglesia novohispana del siglo XVIII es Magrstrates of the Sacred, de 
William B. Taylor,'” esta obra recoge muchas de las aportaciones que 
este autor ya había hecho sobre el tema en trabajos previos.!! Desde 
una perspectiva antropológica, Taylor reconstruye el universo de los 
curas párrocos dieciochescos en Nueva España, y en su monumental 
obra aborda lo mismo temas institucionales, administrativos, políticos, 
judiciales y económicos que educativos, culturales, festivos y litúrgicos. 
Las relaciones de la Iglesia, lo mismo al interior de la institución que 
con el exterior, quedan definidas con claridad por Taylor, tanto para 
los momentos de relativa calma como para los de mayor tensión, por 
ejemplo, durante el proceso de secularización de parroquias o durante 
la participación de los curas en la lucha por la Independencia. 

De manera magistral “Taylor toma el ámbito parroquial para em- 
plearlo como una lupa desde la que es posible vislumbrar comporta- 
mientos, formas de pensar y vivir, conflictos, costumbres, tradiciones y 
prácticamente todos los niveles de la vida de indios, españoles y castas 
en relación con la Iglesia en la Nueva España del siglo XVII. En esta 
historia de síntesis es posible apreciar el significado de las reformas 
borbónicas para la gente común y corriente, pero sobre todo para 
los miembros del clero secular. A través de los curas párrocos, “Taylor 
describe la importancia mayúscula que la Iglesia y particularmente sus 
ministros tuvieron para los habitantes de Nueva España. En su obra 
se establecen también muchos de los conflictos cotidianos en los que 


10 William B. Taylor, Magistrates of the Sacred, Stanford, Stanford University Press, 1996. 
[Edición en español: William Taylor, Ministros de lo sagrado. Sacerdotes y feligreses en el México del 
siglo XVIII, 2 v., trad. de Óscar Mazín y Paul Kersey, México, El Colegio de Michoacán-Secre- 
taría de Gobernación-El Colegio de México, 1999]. 

William B. Taylor, “De corazón pequeño y ánimo apocado. Conceptos de los curas 
párrocos sobre los indios en la Nueva España del siglo XVIII”, en Relaciones. Estudios de historia 
y sociedad, Zamora, Michoacán, México, El Colegio de Michoacán, verano de 1989, v. X, n. 39: 
p. 1-59; y “El camino de los borbones y de los curas párrocos hacia la modernidad”, en Brian 
Connaughton, Álvaro Matute y Evelia Trejo (coords.), Estado, Iglesia y sociedad en México. Siglo 
XIX, México, UNAM, Facultad de Filosofía y Letras-Miguel Ángel Porrúa, 1995. 
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la administración de la justicia ordinaria aparecía en la vida cotidia- 
na, por ejemplo, cuando aparecen las sospechas de idolatría entre los 
indios,!? o cuando los sacerdotes fungen “como jueces y maestros”,!* 
por mencionar sólo dos de las posibilidades. Es claro que las muchas 
puertas que Taylor ha abierto a la investigación sobre temas eclesiales 
del siglo XVIII, entre ellos, los de la justicia y la religiosidad “popular”, 
aún nos deparan interesantes resultados. 

Luisa Zahino Peñafort!* ha centrado su atención en la Iglesia no- 
vohispana de la segunda mitad del siglo XVIII, particularmente en la 
figura del arzobispo Francisco Antonio de Lorenzana y Buitrón y el IV 
Concilio Provincial Mexicano. Su obra es un ejercicio de revisión sobre 
los aportes de diferentes investigadores como Asunción Lavrin, Dorothy 
Tanck y Pilar Gonzalbo sobre temas diversos como cofradías, conventos 
femeninos, educación e ilustración en la Iglesia del siglo XVII. Esta 
autora hace una interesante radiografía del Arzobispado de México en 
la época de Lorenzana y se detiene en el estudio de las parroquias, los 
feligreses y el cabildo. Sobre éste último resalta la mayor participación 
de los americanos con respecto a los hispanos. Es interesante también 
su análisis sobre las estrategias de oposición que el bajo clero promovió 
ante las reformas impulsadas por la Corona. 

El importante número de trabajos que sobre la historia de la Iglesia 
del siglo XVIII aparecieron en las últimas décadas del siglo XX habla no 
sólo del renovado interés por conocer mejor esta institución, sino por 
la cantidad de temas de investigación que es capaz de proveer. Queda 
claro también que todo trabajo sobre la Iglesia en la Nueva España 
del siglo XVIII deberá considerar los temas centrales (regalismo, ilus- 
tración, jansenismo y expulsión jesuita) como telón de fondo. A pesar 
de esta eclosión de investigaciones aún hay multitud de aspectos que 
están pendientes de estudiar mejor: el asunto de la secularización de las 
parroquias y la reforma de las órdenes religiosas son ejemplos notables; 
sin embargo, el que aquí nos interesa es el de la justicia eclesiástica y 
más particularmente el de la Audiencia del Arzobispado de México. 


Sobre la justicia eclestástica 


El mundo judicial novohispano y sus tribunales es un campo que aún 
dista mucho de ser ampliamente conocido. Existen algunos trabajos 


12 Taylor, Ministros..., cap. 3, “Temas de religión local”, p. 73-110. 
13 Ibidem, cap. 7, “Los sacerdotes como jueces y maestros”, p. 225-266. 
4 Vid. Supra, nota 2. 
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señeros que mucho han aportado al conocimiento de este tema, por 
ejemplo, el de Woodrow Borah sobre el Juzgado General de Indios.'* 
Varios esfuerzos más se han sumado a esta difícil tarea de conocer 
mejor la justicia novohispana, entre sus principales animadores se 
cuentan Andrés Lira!*? y José Luis Soberanes.!” Por fortuna también 
contamos con dos obras primarias fundamentales para acercarnos 
al mundo jurídico de Nueva España: Solórzano Pereyra!" y Alonso 
de Zorita.!” 

Entre los muchos temas que aún son poco conocidos para los 
estudiosos del mundo novohispano se encuentran los asuntos de 
justicia. Las razones de esto son muchas, pero entre las más evi- 
dentes se puede mencionar el harto dificultoso manejo de las fuen- 
tes primarias así como el complicado y a veces contradictorio (por lo 
menos en apariencia) sistema judicial colonial que funcionó para una 
sociedad de orden corporativista. Esta condición corporativa propició 
no sólo calidad diferenciada entre los individuos que conformaban la 
sociedad, sino que resultó en legislaciones específicas para algunas 
corporaciones, lo que en la práctica judicial se tradujo en la existencia 
de algunos tribunales especializados según las diferentes calidades de 
las corporaciones. De esta manera, por ejemplo, los individuos de oficio 
eclesial así como los indígenas estaban sometidos a legislaciones par- 
ticulares acorde a su condición o estado. Como se comprenderá, esto 
motivó ambigúedades legales que fueron aprovechadas a convenien- 
cia de los individuos y en no pocas veces fue germen de confusiones 
jurídicas y/o judiciales. Así, un mismo individuo por su condición de 
nacimiento y/o por su oficio o trabajo podía formar parte de varias 
corporaciones, alguna o algunas de las cuales podían tener un es- 
tatus jurídico peculiar facilitando la posibilidad de confusiones en 
torno a las jurisdicciones correctas a las cuales el individuo debía 
someterse en un caso determinado.* 


15 Woodrow Borah, El Juzgado General de Indios de la Nueva España, trad. de Juan José 
Utrilla, México, Fondo de Cultura Económica, 1996 (Sección de Obras de Historia). 

16 Andrés Lira, El amparo colonial y el juicio de amparo mexicano, México, Fondo de Cultu- 
ra Económica, 1972. 

17 José Luis Soberanes, Historia del sistema jurídico mexicano, México, UNAM, Instituto de 
Investigaciones Jurídicas, 1990; et al., Los tribunales de la Nueva España, México, UNAM, Insti- 
tuto de Investigaciones Jurídicas, 1980. 

18 Juan de Solórzano Pereira, Política indiana, 2 v., México, Secretaría de Programación 
y Presupuesto, 1979. 

19 Alonso de Zorita, Leyes y ordenanzas de las Indias del mar Océano, México, Secretaría de 
Hacienda y Crédito Público, 1984. 

20 El carácter corporativo de la sociedad novohispana ha sido estudiado por diversos 
autores y desde diferentes perspectivas (historia social, historia del derecho, etc.), me con- 
cretaré a señalar sólo algunos textos que abordan el tema aunque sea de manera tangencial: 
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Como toda sociedad corporativa, la novohispana brindó a sus indi- 
viduos la posibilidad de pertenecer a diferentes colectividades. Algunas 
de éstas tuvieron ciertos privilegios o condiciones jurídicas particulares 
o de excepción. La Iglesia, por ejemplo, incluso contó con sus propios 
tribunales en los que juzgaba asuntos de moral pública, defensa de la 
institución y, por supuesto, a toda su clerecía. Una sociedad en la que 
un mismo individuo podía formar parte de diferentes corporaciones, 
algunas de las cuales gozaban de condiciones jurídicas particulares, 
razón por la que dicho individuo podría enfrentar jurisdicciones distin- 
tas y a veces sacar provecho de ello.?! Casos interesantes son los de los 
pueblos de indios, sus cofradías y demás organizaciones gremiales y/o 
corporativas. Otro caso de gran interés es el de la Iglesia y su clerecía, 
así como sus ámbitos de competencia jurídica y teológica. En especial 
el de la administración de justicia. 

Uno de los aspectos menos conocidos en torno de la organización 
jurídica novohispana es el de la eclesiástica. La mayor parte de las 
referencias sobre este asunto se concretan a resaltar el papel del Santo 
Oficio de la Inquisición. Varios autores han dedicado serios estudios al 
Tribunal del Santo Oficio, y gracias a ellos conocemos sus propósitos, 
estructura, procedimientos y otros aspectos de su funcionamiento insti- 
tucional. Sabemos además que este tribunal no tuvo jurisdicción sobre 
la totalidad de la población novohispana, pues se excluyó a los indios; 
y que además su injerencia se concentró en asuntos de fe, en particular 
aunque no exclusivamente— sobre herejía y apostasía.“ 


Clara García Ayluardo, El privilegio de pertenecer: las comunidades de fieles y la crisis de la monar- 
quía católica, México, Centro de Investigación y Docencia Económicas, 2005; Felipe Castro 
Gutiérrez, Nueva ley y nuevo rey: reformas borbónicas y rebelión popular en Nueva España, Zamo- 
ra, Michoacán, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Históricas-El Colegio de Mi- 
choacán, 1996; Jorge Traslosheros, “Estratificación social en el reino de la Nueva España, 
siglo XVII”, en Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, Zamora, Michoacán, El Colegio de 
Michoacán, verano de 1994, No. 59; y Jaime del Arenal Fenochio, “Justicia civil ordinaria 
en la ciudad de México durante el primer tercio del siglo XVII”, en Memoria del X Congreso 
del Instituto Internacional de Historia del Derecho Indiano, México, Escuela Libre de Derecho- 
UNAM, Instituto de Investigaciones Jurídicas, 1995, v. 1, p. 39-63. Beatriz Rojas (coord.), 
Cuerpo político y pluralidad de derechos. Los privilegios de las corporaciones novohispanas, México, 
CIDE-Instituto de Investigaciones José María Luis Mora, 2007. 

21 Jaime del Arenal Fenochio, “Instituciones judiciales de la Nueva España”, en Revis- 
ta de Investigaciones Jurídicas, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Jurídicas, 1998, 
año 22, n. 22. 

2 Sobre esta amplia bibliografía sólo referiré un par de trabajos clásicos: José Toribio 
Medina, Historia del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisición en México, 2 ed., ampliada por 
Julio Jiménez Rueda, México, Fuente Cultural, 1952; y Solange Alberro, Inquisición y sociedad 
en México. 1571-1700, trad. de..., México, Fondo de Cultura Económica, 1988 (Sección de 
Obras de Historia). 
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Poco se ha escrito acerca de la organización, funcionamiento, al- 
cances y criterios que tuvieron los tribunales diocesanos, también 
conocidos como justicia ordinaria o diocesana. Es notable la ausencia 
de trabajos que demuestren la relación judicial que se estableció entre 
Iglesia y población indígena desde una perspectiva institucional.” El 
asunto fue tratado de pasada por el pionero de éstos: Toribio Medi- 
na,”* quien hizo comentarios muy generales al respecto, en el mismo 
tenor se puede hablar de la obra del padre Mariano Cuevas,” quien 
además consultó alguna documentación que hoy no es posible localizar 
en los acervos del Archivo General de la Nación. El primero en tratar 
el tema de forma sistemática, pero restringiéndose al siglo XVI, fue 
Richard Greenleaf.?* Dicho autor aclaró el problema inicial sobre la 
separación entre las jurisdicciones judiciales inquisitorial y episcopal, 
y puso especial énfasis en el problema de la represión eclesiástica de 
las desviaciones de la devoción indígena. 

Tiempo después de Medina y Greenleaf, Roberto Moreno de los 
Arcos abordó el tema en un par de sugerentes artículos “Autos segui- 
dos por el provisor de naturales del Arzobispado de México contra el 
ídolo del Gran Nayar, 1722-1723”, y sobre todo “La Inquisición para 
indios en la Nueva España, siglos XVI a XIX”.? Este historiador resaltó 
el extraordinario interés que dicho tema tiene y anunció un trabajo de 
gran envergadura sobre la que dio en llamar “Inquisición para indios”. 
Trabajo que lamentablemente nunca vio la luz porque la muerte impi- 
dió al autor su conclusión. Siguiendo la misma línea que trazó Moreno 


2 Probablemente el primero en abordar este tema desde una perspectiva académica de 
manera amplia fue José Llaguno, La personalidad jurídica del indio y el 111 Concilio Provincial 
Mexicano, México, Porrúa, 1963. 

2 Medina, op. cil. 

25 Cuevas, Op. cil. 

26 Richard E. Greenleaf en varios trabajos: “The Inquisition and the Indians of New 
Spain: A Study in Jurisdictional Confusion”, en The Americas. A Quarterly Review of Inter- 
American Cultural History, Washington, D.C., Academy of American Franciscan History, octubre 
de 1965, v. XXIL n. 2, p. 138-166; “The Mexican Inquisition and the Indians: Sources for the 
Ethnohistorian”, en The Americas. A Quarterly Review of Inter-American Cultural History, Wash- 
ington, D.C., Academy of American Franciscan History, enero de 1978, v. XXXIV, n. 3, 
p. 315-344; La Inquisición en Nueva España. Siglo XVI, trad. de Carlos Valdés, México, Fondo 
de Cultura Económica, 1985 (Sección de Obras de Historia); y Zumárraga y la Inquisición 
mexicana, 1536-1543, trad. de Víctor Villela, México, Fondo de Cultura Económica, 1988 
(Sección de Obras de Historia). 

27 Roberto Moreno de los Arcos, “Autos seguidos por el provisor de naturales del 
Arzobispado de México contra el ídolo del Gran Nayar, 1722-1723”, en Tlalocan, México, 
1985, v. X: p. 377-477; y sobre todo, “La inquisición para indios en la Nueva España, si- 
glos XVI a XIX”, en Chicomóxtoc. Boletín del Seminario de Estudios Prehispánicos para la Desco- 
lonización de México, n. 2, México, UNAM, Coordinación de Humanidades, marzo de 1989, 
p. 7-20. 
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de los Arcos, Juan Pedro Viqueira** y Dolores Aramoni?* han hecho 
algunos aportes al caso del arzobispado de México y de Chiapas. En 
fechas más recientes los trabajos de David Tavárez* y Gerardo Lara”! 
han puesto la atención en las maneras en que los indios interpretaron 
y se apropiaron la religión católica, así como la dinámica que la Iglesia 
estableció para enfrentar esas heterodoxias. 

Sin embargo es sólo a través de investigaciones más o menos re- 
cientes que algo de este asunto empieza a vistumbrarse con claridad. 
Entre los pocos trabajos que existen al respecto están los de Jorge 
Traslosheros,** quien siguiendo la línea trazada desde hace años por su 
maestro Richard Greenleaf, aborda el asunto desde la perspectiva de la 
historia institucional y concentra sus explicaciones a partir de criterios 
Jurídicos e institucionales. Esta misma línea ha sido seguida en fechas 
cercanas por Ana de Zaballa.** 


28 Juan Pedro Viqueira, “Una fuente olvidada: El Juzgado Ordinario Diocesano”, en 
Brian F. Connaughton y Andrés Lira (coords.), Las fuentes eclesiásticas para la historia social de 
México, México, División de Ciencias Sociales y Humanidades de la Unidad Iztapalapa de la 
Universidad Autónoma Metropolitana-Instituto de Investigaciones Doctor José María Luis 
Mora, 1996, p. 81-99. 

29 Dolores Aramoni Calderón, Los refugios de lo sagrado. Religiosidad, conflicto y resistencia 
entre los zoques de Chiapas, México, Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, 1992, p. 109- 
127; y “Documentos eclesiásticos y cultura india”, en Connaughton et al., op. cit., p. 101-113. 

9 David Tavárez, “La idolatría letrada: un análisis comparativo de textos clandestinos 
rituales y devocionales en comunidades nahuas y zapotecas, 1613-1654”, en Historia mexicana, 
México, El Colegio de México, n. 194, octubre-diciembre de 1999, p. 197-253; Invisible Wars: 
Idolatry Extirpation Projects and Native Responses in Nahua and Zapotec Communities, 1536-1728, 
tesis doctoral, Universidad de Chicago, 2000; “Idolatry as an Ontological Question: Native 
Consciousness and Juridical Proof in Colonial Mexico”, en Journal of Early Modern History, v. 6, 
n. 2, April 2002, p. 114-139; “Letras clandestinas. Textos tolerados, colaboraciones lícitas: la 
producción textual de los intelectuales nahuas y zapotecos en el siglo XVII”, en Élites intelectua- 
les y modelos colectivos. Mundo Ibérico (siglos XVI-XIX), Madrid, Consejo Superior de Investigacio- 
nes Científicas, Instituto de Historia, Departamento de Historia de América, 2002, p. 59-81. 

31 Gerardo Lara Cisneros, “Identidad indígena en la Sierra Gorda novohispana: la co- 
fradía de Nuestra Señora de la Soledad”, en Investigaciones Religiosas, Monterrey, México, 
otoño-invierno, 1999, n. 1, p. 27-39; “Aculturación religiosa en Sierra Gorda, El Cristo Viejo 
de Xichú”, en Estudios de Historia Novohispana, n. 27, México, UNAM, Instituto de Investiga- 
ciones Históricas, julio-diciembre 2002, p. 59-89; El cristianismo en el espejo indígena. Religiosi- 
dad en el Occidente de Sierra Gorda. Siglo XVIII, México, Archivo General de la Nación-Instituto 
Nacional de Antropología e Historia, 2002. 

2 Jorge Traslosheros, Zglesia, justicia y sociedad en la Nueva España. La audiencia del Arzo- 
bispado de México, 1528-1668, México, Porrúa-Universidad Iberoamericana, 2004 [lelesia, 
Justicia y sociedad en el arzobispado de México. La audiencia eclesiástica. 1550-1630, tesis doctoral, 
Tulane University, 1998]; “Armonía de voluntades. Potestad eclesiástica y potestad secular en 
la Nueva España del siglo XVIT”, en Iberoamérica, n. 3, Berlín, septiembre de 2001, p. 41-61, 
y “El tribunal eclesiástico y los indios en el Arzobispado de México, hasta el año de 1630”, en 
Historia mexicana, v. 203, México, El Colegio de México, 2002. 

35 Ana de Zaballa, “La hechicería en Michoacán en la primera mitad del siglo XVII”, en 
El Reino de Granada y El Nuevo Mundo. V Congreso Internacional de Historia de América, Granada, 
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En el año 2004, Traslosheros publicó lelesia, justicia y sociedad en 
la Nueva España. La Audiencia del Arzobispado de México, 1528-1668, un 
libro que tuvo su germen en lo que fue su tesis doctoral, pero publicado 
luego de una exhaustiva revisión y recomposición basada en una muy 
extensa investigación archivística que extendió su temporalidad en un 
siglo y su temática en tres capítulos más.** En esta obra, se trata el tema 
de la relación entre la justicia eclesiástica y la sociedad novohispana 
en los siglos XVI y XVI. Una de las premisas fundamentales en esta 
obra es señalar que el sistema jurídico sostenido por la Iglesia jugó un 
papel importante en la estabilidad social y política de Nueva España. 
Para Traslosheros, la Audiencia del Arzobispado de México demostró 
su eficacia para aliviar en parte las inconformidades, descontentos y 
tensiones sociales al resolver de manera cotidiana los conflictos diver- 
sos tales como: “testamentos, capellanías y obras pías, la defensa de la 
dignidad y jurisdicción episcopales, la justicia civil y criminal ordinaria 
de la clerecía así como sus problemas disciplinarios, la vida matrimonial 
y los delitos cometidos contra la fe por la población indígena”.* 

Algunos trabajos han tocado el asunto de la justicia ordinaria de 
manera tangencial al estudiar temas relacionados, ya sea las capella- 
nías y obras pías,** o el divorcio eclesiástico.*” Sin embargo, la obra de 
Traslosheros es, sin duda, la que más amplia y profundamente se ha 
ocupado de la Audiencia del Arzobispado de México para los siglos 
XVI y XVII, sin embargo, deja apuntados los principales elementos para 
historiar esta institución novohispana en los años que ejerció hasta el 
advenimiento del México independiente. Además dedica un capítulo 
entero al análisis de la problemática indígena. Traslosheros afirma que 
“las instancias judiciales especializadas en indios dentro del arzobispado 
surgieron en el contexto de la supervisión de usos y costumbres más 
que en torno a los delitos contra la fe”.* 

A pesar del interés que las actividades inquisitoriales novohispa- 
nas han despertado entre los especialistas, pocos son en realidad los 


España, Diputación Provincial de Granada, 1994, p. 535-550; (coord.), Nuevas perspectivas 
sobre el castigo de la heterodoxia indígena en la Nueva España: siglos XVI-XVI11, Bilbao, Universidad 
del País Vasco, España, 2005 (Serie de Historia Medieval y Moderna); y Ronald Escobedo, “El 
provisorato. El control inquisitorial de la población indígena”, en Libro Homenaje In memoriam, 
Carlos Díaz Rentería, Huelva, España, Universidad de Huelva, 1998, p. 273-283. 

% Traslosheros, Iglesia... 

39 Ibidem, p. XL. 

36 María del Pilar Martínez Lopez-Cano (coord.), Cofradías, capellanías y obras pías en la 
América colonial, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Históricas, 1998. 

37 Dora Dávila Mendoza, Hasta que la muerte nos separe. El divorcio eclesiástico en el Arzobis- 
pado de México, 1702-1800, México, El Colegio de México-Universidad Iberoamericana-Uni- 
versidad Católica Andrés Bello (Caracas), 2005. 

38 Traslosheros, Zglesia..., p. 110. 
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estudios que tratan la relación entre justicia eclesiástica -que no in- 
quisición— y amerindios. La mayor parte de los trabajos al respecto, 
centran su atención en las primeras décadas de la colonia y en buena 
medida han tratado de dilucidar el origen de los poderes inquisitoria- 
les novohispanos.*” Sin embargo y a pesar de los importantes estudios 
recientes aún falta mucho por saber.* 


Justicia ordmaria y población indígena 


Es necesario señalar que la historia de la justicia eclesiástica y de los 
conflictos entre el Santo Oficio y la autoridad episcopal se remonta al 
medioevo europeo. Por ejemplo, en el caso español es de sumo interés 
revisar la relación entre Iglesia y moriscos, pues de hecho la persecución 
de moros fue uno de los precedentes directos de la persecución de las 
idolatrías de los indígenas americanos.* Además creo que visualizar 
las rupturas y las continuidades de la Iglesia medieval española con su 
correspondiente novohispana puede resultar en un mejor conocimiento 
de las estructuras y la dinámica social de la colonia.* En sus orígenes, 
los obispos ejercieron autoridad plena en asuntos de justicia eclesiástica, 
pues poseían facultades para perseguir y corregir las desviaciones mo- 
rales y las heterodoxias cristianas entre los fieles. Además, los obispos 
tenían el encargo de recorrer sus diócesis para impartir justicia. Los 
tribunales diocesanos poco a poco fueron cobrando estabilidad y empe- 
zaron a recibir la denominación de justicia ordinaria o provisoratos. 
La proliferación de herejías en el siglo XII propició la aparición 
del Tribunal del Santo Oficio en 1213 —con el papa Gregorio IX—, 
con lo que las facultades judiciales de los obispos se vieron mermadas 
pues el Santo Oficio entendió en causas de herejía y apostasía. En Es- 
paña la situación se tornó especialmente compleja pues el papa Sixto 
IV aprobó el establecimiento del Supremo Consejo de la Inquisición 


% Véase Greenleaf, Zumárraga..., p. 14-22, y Roberto Moreno, “La Inquisición para in- 
dios...”. 

10 Entre lo más reciente de la vasta historiografía sobre la Inquisición se cuenta el libro 
de Gabriel Torres Puga, Los últimos años de la Inquisición en la Nueva España, México, Miguel 
Ángel Porrúa-Consejo Nacional para la Cultura y las Artes, INAH, 2004. 

11 Antonio Garrido Aranda, Moriscos e indios. Precedentes hispánicos de la evangelización en 
México, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Antropológicas, 1980 (Serie Antropoló- 
gica, 32). 

2 Antonio Garrido Aranda, Organización de la Iglesia en el Reino de Granada y su proyección 
en Indias. Siglo XVI, Sevilla, Escuela de Estudios Hispano Americanos, 1979 (Publicaciones de 
la Escuela de Estudios Hispanoamericanos: CCLXI). 
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en el año de 1478, además los reyes católicos tuvieron la facultad de 
nombrar inquisidores. 

Gracias al Regio Patronato, la Corona española era responsable y 
patrona de Iglesia y Estado al mismo tiempo. La autoridad real pesaba 
sobre los obispos dentro de los territorios hispanos, lo que debió de 
ejercer también cierta presión, aunque de manera indirecta y parcial, 
sobre la operación del Santo Oficio así como de la justicia diocesana. 
Una vez en territorios americanos, el deber del obispo no solo consistía 
en predicar la palabra verdadera, sino también en cuidar por la salud 
espiritual y material de su clerecía y feligresía. 

En la fundación de la Iglesia católica en Nueva España el proceso 
de instauración de la justicia eclesiástica fue distinto al europeo, pues 
aquí los obispos ejercieron facultades jurisdiccionales plenas hasta antes 
del establecimiento formal de la Inquisición en 1571. Fue entonces 
cuando Felipe II dispuso la creación del "Tribunal del Santo Oficio en 
Nueva España, y en su disposición apuntó que los indios quedaran 
fuera del alcance de esta institución pues se les consideró “cristianos 
nuevos”.* 

A partir de entonces los obispos perdieron toda facultad para in- 
tervenir en delitos contra la fe de la población no indígena, aunque 
conservaron su jurisdicción plena en materia de naturales.** Por ello, 
finalmente la jurisdicción sobre la ortodoxia religiosa y moral de los 
indios recayó en manos de la autoridad diocesana. 

Fue de esta manera que desde 1571, en el Arzobispado de Méxi- 
co, la potestad de jurisdicción (justicia y gobierno) de los obispos se 
separó de los asuntos de fe para dejarlos en manos del Santo Oficio, 
con excepción de los casos correspondientes a la población indígena. 
En tanto que la vigilancia y salvaguarda de las buenas costumbres y 
defensa de la fe católica entre los indios quedó bajo la jurisdicción de 
la Audiencia del Arzobispado o Tribunal Eclesiástico, también conocido 
como Provisorato del Episcopado. 

Quizás debido a que en un principio ambas jurisdicciones recayeron 
en el obispo fue que se generó algún tipo de rivalidad entre ambas 
instituciones que luego se traduciría en constantes choques, y no pocas 
confusiones.* El proceso de formación de este juzgado ordinario dioce- 
sano tuvo una peculiaridad que hasta donde sabemos no se presentó en 


5 Real cédula del 25 de enero de 1569, apud. Moreno, op. cit., p. 20. 

$“ Véase Greenleaf, Zumárraga..., p. 14-27. Además Moreno, “La Inquisición para in- 
dios...”, p. 13-15. 

15 Enfrentamientos que estuvieron presentes durante toda la época colonial y tuvieron 
uno de sus puntos más graves en 1766 ver Medina, op. cit., p. 370-377. 
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otros obispados, salvo en Yucatán:* la creación de un tribunal especial 


para indios.” Según Viqueira, entre sus denominaciones se cuentan 
las de Tribunal Metropolitano de la Fe de Indios y Chinos de México, 
Provisorato de Naturales, "Tribunal de la Fe de los Indios, Inquisición 
Ordinaria, Vicariato de Indios y Juzgado de Naturales. "Tal vez esta im- 
presión de ambigúedad en el nombre de la institución se deba al poco 
conocimiento que aún poseemos sobre su funcionamiento. La confusión 
aumenta cuando reparamos que a los funcionarios de este provisorato 
también se les ha llamado inquisidores ordinarios, que como es natural 
crearon sus propios tribunales y juzgados.* 

Estos tribunales han sido documentados en fecha reciente por los 
trabajos de Jorge "Iraslosheros, quien a partir de la perspectiva de la 
historia de las instituciones ha planteado que la potestad arzobispal en 
materia de justicia durante el siglo XVII “fue considerada como una vía 
institucional privilegiada para reproducir el orden social, toda vez que 
suponía la salvaguarda y actualización de los pactos que sustentaban a 
la Monarquía Hispánica en Indias”.* En otras palabras, la potestad de 
justicia que detentaban los prelados era un instrumento para mantener 
en armonía la sociedad y de esta manera favorecer su reproducción y 
engrandecimiento. 

En este sentido es que la Iglesia continuó con la tradición jurídica 
medieval pero ahora aplicada a la realidad novohispana. En realidad, 
dentro de Nueva España, la peculiaridad del caso del Arzobispado de 
México es la existencia del tribunal especial para indios; dicho tribunal 
fue vigilante y defensor de la fe y de las buenas costumbres, ambas di- 
rectrices fueron consideradas esenciales para el funcionamiento de la 
sociedad y el bienestar de la población. Este trabajo coincide con Traslo- 
sheros al afirmar que desde el punto de vista jurídico es difícil sostener 
la existencia de una “Inquisición para Indios”, pues la intervención del 
provisor de indios o del obispo al atender las causas de fe e idolatría 
de los indios era parte de sus obligaciones y de su potestad jurídica. En 
realidad, la pretendida inquisición para indios no llegó a ser tal, lo 


15 Sobre este punto vale la pena revisar los interesantes trabajos de John F. Chuchiak Iv, 


The Indian Inquisition and the Extirpation of Idolatry: the Process of Punishment in the Provisorato de 
Indios of the Diocese of Yucatán, 1563-1810, dissertation for the degree of Doctor of Philosophy, 
Tulane University, Department of Latin American Studies, 2000. 

7 Según Viqueira, op. cil., p. 92, el juzgado “seguramente con el fin de poder atender 
la gran cantidad de causas que recibía, se escindió en dos, cada uno encabezado por un pro- 
visor distinto”. Uno para controlar a la población no indígena y el otro para ocuparse de 
indios y chinos (es decir filipinos). 

'8 Greenleaf, “The Inquisition and Indians...”, p. 141, 144-145, 162-165. 

19 Traslosheros, “Armonía...” 

50 Traslosheros, “El tribunal...” 
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cual no contradice la posibilidad de que hubiera prelados y/o provisores 
de indios con un especial interés en la persecución de idolatrías. 
Tomando en cuenta que cada tribunal se desarrolló de acuerdo con 
tradiciones y condiciones locales —pero siempre dentro del marco que 
las disposiciones tridentinas, papales y conciliares determinaron— el 
recurso del método comparativo se vuelve muy atractivo. Un punto de 
mucho interés para futuros trabajos será comparar el tratamiento que 
los obispos novohispanos y peruanos dieron a las idolatrías indígenas. 
En Perú, el problema de las idolatrías indígenas fue muy grande, las 
quejas de los curas párrocos fueron constantes e incluso instituyeron 
un tipo especial de visitas episcopales para extirparlas, especialmente 
en la región de Cajatambo. 91 A estas visitas se les llamó “visitas de ido- 
latrías” y dieron origen a buena parte de los 192 legajos de la sección 
Hechicerías e idolatrías del Archivo Arzobispal de Lima, Perú.?*? Es pro- 
bable que, al comparar el proceder de los obispos en el caso peruano, 
novohispano y/o yucateco, podamos aclarar ciertos procedimientos del 
funcionamiento judicial de la Iglesia ante los indios, así como de los 
conceptos prevalecientes sobre idolatría, superstición y, en general, 
sobre justicia eclesial. Éste es un trabajo que aún está por hacerse.”* 
Medina, Greenleaf, Moreno de los Arcos, Viqueira y "Traslosheros 
coinciden en señalar que la existencia de los tribunales eclesiásticos para 
indios del Arzobispado de México funcionó con mayor intensidad en el 
siglo XVII. Esto me permite especular en torno a la importancia que el 
arribo de las políticas regalistas e ilustradas tuvo en la aplicación de la 


5 Véase por ejemplo, Pierre Duviols, Procesos y visitas de idolatrías. Cajatambo, siglo XVH, 
Lima, Pontificia Universidad Católica del Perú, Fondo Editorial 2003-Instituto Francés de 
Estudios Andinos, 2003. 

5 Véase los trabajos de Pierre Duviols, op. cil.; así como, entre otras obras del mismo 
autor, La destrucción de las religiones andinas (durante la conquista y la colonia), México, UNAM, 
Instituto de Investigaciones Históricas, 1977 (Serie Historia General, 9). 

5 Existen varios estudios sobre los procesos de extirpación y persecución de idolatrías para 
el caso novohispano, algunos de ellos están citados a lo largo del presente texto. Para el caso 
andino, además de los trabajos ya citados, se pueden referir las siguientes obras: Jean-Jaques 
Decoster (ed.), Incas e indios cristianos. Élites indígenas e identidades cristianas en los Andes coloniales, 
Cuzco, Perú, Centro de Estudios Regionales Andinos Bartolomé de las Casas-Instituto Francés 
de Estudios Andinos-Asociación Kuraka, 2002 (Travaux de PInstitut Francais d'Etudes Andines: 
149/Archivos de Historia Andina, 38); Nicholas Griffiths, La cruz y la serpiente. La represión y el 
resurgimiento religioso en el Perú colonial, trad. de Carlos Baliñas Pérez, Lima, Pontificia Universi- 
dad Católica del Perú, Fondo Editorial, 1998; Nathan Wachtel, El regreso de los antepasados. Los 
indios urus de Bolivia del siglo XX al XVI. Ensayo de historia regresiva, trad. de Laura Ciezar, México, 
Fondo de Cultura Económica-El Colegio de México-Fideicomisos Historia de las Américas, 2001 
(Serie Ensayos); Kenneth Mills, An evil lost to view?, an investigation of post-evangelisation Andean 
religion in mid-colonial Perú, Liverpool, Inglaterra, University of Liverpool, Institute of Latin 
American Studies, 1994; Idolatry and its enemies: colonial Andean religion and extirpation, 1640-1750, 
Princeton, New Jersey, Princeton University Press, 1997. 
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justicia ordinaria para indios y, en particular, en el comportamiento de 
los provisores. En este sentido me parece que la mayor presencia de las 
actividades de los provisores desde mediados del siglo XVII pudo ser 
el resultado de una transformación en los conceptos sobre la manera 
de administrar y concebir la justicia, y no sólo del mayor celo de algún 
prelado. Es posible que se deba más a una alteración de los márgenes de 
tolerancia y represión que el orden ilustrado trajo consigo que a razones 
casuísticas o al excesivo afán del obispo o del provisor en turno. 

Serge Gruzinski ya ha señalado el cambio de actitud de la Iglesia 
sobre la religiosidad popular e indígena en el siglo XVIII;** según este 
autor, el advenimiento de las ideas ilustradas y del racionalismo en 
la Iglesia novohispana propició una menor tolerancia ante las mani- 
festaciones populares del sentimiento religioso. Es precisamente en 
este sentido que hay que resaltar y contrastar el comportamiento de 
la Iglesia ante las denuncias de casos de heterodoxia religiosa indíge- 
na desde los siglos XVI y XVII sobre los que Magdalena Chocano ha 
llamado la atención.” En otras palabras, las heterodoxias religiosas 
que se hicieron notables en el siglo XVIM no fueron cosa realmente 
novedosa, en tanto que su tratamiento por parte de la Iglesia sí lo fue 
en mayor medida. 

A pesar del gran interés que el estudio de una institución de esta 
naturaleza puede tener para la investigación histórica, la atención que 
le han prestado los especialistas no es mucha. Aunque es cierto que algo 
se ha escrito para el mundo hispánico por María Luisa Candau,* y por 
lo que toca al siglo XVIII novohispano Carlos Vizuete se ha ocupado 
de él en un pequeño artículo.?” Tal vez una razón de esta relativa des- 
atención de los especialistas sea que la documentación sobre el asunto 
o no existe o se encuentra dispersa. 


5 Véase Serge Gruzinski, “La segunda aculturación: el estado ilustrado y la religiosidad 
indígena en Nueva España (1775-1800)”, en Estudios de Historia Novohispana, v. VIL, México, 
UNAM, Instituto de Investigaciones Históricas, 1985, p. 175-201. También pueden encontrar- 
se algunos ejemplos de esto en Serge Gruzinski, La colonización de lo imaginario. Sociedades 
indígenas y occidentalización en el México español. Siglos XVI-XVI1, trad. de Jorge Ferreiro, Méxi- 
co, Fondo de Cultura Económica, 1991 (Sección de obras de historia); así como en las obras 
ya referidas de David Tavárez y en Gerardo Lara Cisneros, El cristianismo... 

55 Magdalena Chocano Mena, La fortaleza docta. Élite letrada y dominación social en México 
colonial (siglos XVI-XVI1), Barcelona, Ediciones Bellaterra, 2000 (Serie General Universitaria, 9). 

55 María Luisa Candau Chacón, Los delitos y las penas en el mundo eclesiástico sevillano del 
XVI11, Sevilla, Diputación Provincial de Sevilla, 1993 (Sección Historia. Serie primera n. 41) 

57 J. Carlos Vizuete Mendoza, “Ilustrados y religiosidad popular: Lorenzana, arzobis- 
po en México y Toledo”, en J. Carlos Vizuete Mendoza y Palma Martínez-Burgos García 
(coords.), Religiosidad popular y modelos de identidad en España y América, Cuenca, España, 
Ediciones de la Universidad de Castilla-La Mancha, 2000 (Colección Estudios), p.174- 
214. 
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Fuentes documentales 


La dispersión de las fuentes primarias sobre la administración de la 
Justicia episcopal es tal vez el principal obstáculo para su estudio. 

A pesar de ello, sabemos el lugar que los juzgados ocupaban dentro 
de la estructura diocesana. Conocer la lógica que delimitó las funciones 
de las diferentes curias es un paso necesario para dilucidar el funcio- 
namiento interno de cada tribunal. 

Aunque aún hay discusión al respecto y no está del todo claro, po- 
dría decirse que, en general, las múltiples funciones inherentes al cargo 
de obispo se pueden resumir en dos formas de potestad: las de orden 
y las de jurisdicción. El orden se refiere a todas las actividades que se 
relacionan con la calidad sacramental del prelado, como las funciones 
litúrgicas y teológicas. La segunda tiene que ver con responsabilidades 
de justicia y gobierno.? 

Para cumplir con su obligación de salvaguarda en materia de jus- 
ticia y gobierno el Arzobispado de México se auxilió de los miembros 
de su cabildo catedralicio delegándoles funciones especiales. Surgió así 
una burocracia eclesiástica especializada y más o menos numerosa. Por 
esta razón, en el cabildo de México se crearon la curia de gobierno y la 
curia de justicia. La estructura y funciones de las curias aún es tema de 
debate; sobre ello han escrito Jorge Traslosheros quien fija su atención 
en los siglos XVI y XVIL como Luisa Zahino se centra en el siglo XVIII, 
quien incluso ha propuesto un modelo de organización de lo que llama 
curia de gobierno y curia de justicia.?” 

Para el caso del Arzobispado de México, la documentación judicial 
se encuentra concentrada en su mayor parte en el Archivo del Cabildo 
Catedral Metropolitano de México.% Por desgracia, la papelería referida 
a los provisoratos, particularmente el de indios y chinos, se encuentra 
dispersa en varios repositorios. Desafortunadamente pocos son los ex- 
pedientes que se han conservado, aunque es posible encontrar un buen 
número de casos sobre bigamias, amancebamientos, dispensas matrimo- 
niales y otros asuntos relacionados con la observancia y cuidado de las 
buenas costumbres tanto en el ámbito urbano como en el rural. 


58 Traslosheros, Iglesia..., p. 1-2. 

59 Ibidem, p. 32-33. 

5% Véase Oscar Mazín, Catálogo de un fondo eclesiástico mexicano: La arquidiócesis de México, 
1538-1911, México, CONDUMEX, Centro de Estudios de Historia de México, 2004; Óscar 
Mazín et al., Archivo del Cabildo Catedral Metropolitano de México: inventario y guía de acceso, 2 y., 
inventario fotográfico de Nelly Sigaut, Zamora, Michoacán: El Colegio de Michoacán-CON- 
DUMEX, Centro de Estudios de Historia de México, 1999. 
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Los procesos por causas de fe en las que los acusados principales 
son indios, y que por lo mismo fueron de la competencia del Proviso- 
rato de Naturales, no son abundantes y se concentran primordialmen- 
te en zonas rurales donde la mayoría de la población era indígena, 
aunque hay algunos casos notables en poblaciones muy cercanas a 
la ciudad de México, e incluso dentro de la misma traza urbana. Es 
más frecuente encontrar casos en los que hay indios involucrados en 
causas de fe dentro del ramo de Inquisición, pues, en la mayoría de las 
ocasiones, negros, mulatos u otras castas también estaban involucrados 
en los procesos. En muchos de esos casos los indios son sólo parte 
complementaria de los procesos. 

Otro problema documental relacionado con el asunto de los tribu- 
nales eclesiásticos para naturales es que muy poco se conoce de lo que 
sucedía con esta institución fuera de las grandes ciudades, en especial 
en regiones marginales en las que eran más frecuentes las denuncias 
sobre casos de heterodoxia religiosa entre los indios. Existen algunos 
notables casos para zonas marginales como la Sierra Gorda o la Sierra 
de Tututepec, la región zapoteca o el área maya, pero dichos casos 
constituyen expedientes excepcionales que reflejan sólo una perspectiva 
limitada de la realidad litúrgica de los pueblos de indios coloniales. 
Dado que los documentos relativos están dispersos en archivos parro- 
quiales, municipales y regionales, es posible afirmar que no existe un 
repositorio en el que se concentre la documentación respectiva.” 

Varios autores han señalado que la actividad del Provisorato de 
Naturales se intensificó hacia el siglo XVII, y no sólo eso, sino que su 
ceremonial fue imitando cada vez más las formas y estilos del Tribunal 
del Santo Oficio. Esta situación generó constantes protestas por parte 
de los inquisidores, quienes acusaron al provisor de naturales de hurtar 
emblemas y ceremoniales exclusivos del Santo Oficio. En parte, esto 
demuestra que para el siglo XVIII el Provisorato de Naturales operaba 
de forma intensa. La mayor parte de la documentación correspondien- 
te a esta institución se conserva hoy dentro del ramo Bienes Nacionales 
y Criminal del Archivo General de la Nación; sin embargo, también es 
posible encontrar expedientes o papeles sueltos correspondientes a la 
población indígena en los ramos Inquisición, Indios, Tierras y otros más. 
Otra parte de la documentación respectiva se localiza en los acervos del 
Archivo Histórico del Arzobispado de México, donde por fortuna 
se resguarda la documentación original del Juzgado Eclesiástico de 


6! Greenleaf, “The Mexican Inquisition and the Indians...”, p. 334 (“scholars suspect 
that survival of native beliefs was greater there than in metropolitan Mexico”). 

62 Para consultar el Archivo Histórico del Arzobispado de México existe una buena guía: 
Gustavo Watson Marrón, Gilberto González Merlo, Berenice Bravo Rubio y Marco Antonio 
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"Toluca, caso excepcional que ayuda a entender mejor el funcionamiento 
institucional del provisorato. 

Algunos expedientes de interés, sobre todo extractos de causas, se 
localizan en el Archivo General de Indias, en Sevilla, España. Es un 
hecho que el tribunal operó desde el siglo XVI, la existencia del provisor 
está fuera de discusión, sin embargo, la pregunta es ¿por qué la docu- 
mentación sobre justicia ordinaria y, particularmente la del Provisorato 
de Naturales, aparece en forma tan dispersa? Una posible y aventurada 
respuesta puede ser que siguiendo la tradición hispana de construc- 
ción de instituciones judiciales eclesiásticas a partir de necesidades y 
condiciones locales, el Provisorato de Naturales fuera una instancia en 
permanente construcción y adecuación. Si tal premisa fuera verdadera 
explicaría en parte el hecho de que hay ciertos periodos en los que el 
provisor de naturales aparece con mucha frecuencia en tanto que en 
otros prácticamente desaparece del horizonte. 

La dispersión en la que se encuentran las fuentes documentales 
sobre los tribunales eclesiásticos para indios tal vez sea el resultado de 
la forma casuística en que esta institución sesionó. Al parecer los tribu- 
nales eclesiásticos para atender causas de indios sólo funcionaban o se 
reunían cuando había alguna denuncia o demanda específicas; hasta 
donde sabemos, no hubo un edificio o una construcción exprofeso, 
pues sesionaba al interior del edificio sede del arzobispado; más bien 
funcionó de acuerdo con las necesidades particulares. 

Una posibilidad extra para poder dibujar con claridad la estructura 
y funcionamiento de los tribunales eclesiásticos para indios, así como 
sobre los conceptos de justicia prevalecientes al interior de la Iglesia 
novohispana del siglo XVIII puede ser la documentación referente al IV 
Concilio Provincial Mexicano (y la gestión del arzobispo Lorenzana), 
que se ubica en los acervos de la Biblioteca Pública de Toledo, España, 
así como en la Biblioteca Nacional de Madrid. 

La comprensión global del funcionamiento de los tribunales dio- 
cesanos y en este caso particular del Provisorato de Indios y Chinos, es 
una tarea que requiere no sólo desentrañar la estructura institucional 
correspondiente, pues, como toda institución, estos tribunales fueron 
cambiándo acorde los tiempos en vigencia. Por ello, para entender la 
lógica que guió el comportamiento de la Iglesia ante las idolatrías 1n- 
dígenas durante el periodo de la Ilustración, se requiere una reflexión 
sobre los conceptos dominantes acerca de lo indígena y, de forma más 
particular, sobre sus prácticas culturales y religiosas. En muchos senti- 


Pérez Iturbe, Guía de documentos novohispanos del archivo del arzobispado de México, México, Ar- 
quidiócesis Primada de México, 2002. 
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dos el siglo XVIII fue el de una importante transformación institucional 
e ideológica dentro de los dominios de la Corona española y la Iglesia 
no fue en ningún sentido una excepción. Sin embargo, la forma en que 
sus conceptos sobre la religiosidad indígena mutaron es aún un tema 
sobre el que es necesario ampliar los estudios. 


Dinámica de una transformación ideológica 


La imposición del régimen colonial transformó por completo la realidad 
del mundo indígena. Fue la imposición de un nuevo orden que incluyó 
no sólo la exigencia para practicar una nueva religión y una nueva moral, 
sino la necesidad de obedecer las nuevas estructuras políticas y sociales. 
"También significó la introducción de un amplio y complejo sistema de 
prácticas sociales y culturales sobre el que la nueva sociedad dominante 
estructuró los nuevos cánones de percepción de la realidad. Una parte 
fundamental en esta imposición ideológica fue la transformación de las 
normas sociales y morales de conducta, y con ello la aplicación de nuevos 
códigos de comportamiento y convivencia al nivel de lo público y lo pri- 
vado, de lo social y lo familiar. La conquista significó también el arribo 
de nuevos sistemas y circuitos jurídicos con los que pueblos e individuos 
indígenas pronto aprendieron a negociar. El asunto trascendente es la 
manera en que la Iglesia concibió su relación judicial con los indios y 
las formas en que éstos enfrentaron la administración de justicia dentro 
del ámbito eclesiástico. En este caso la atención se centra en algunos 
elementos que pueden ayudar a vistumbrar, aunque sea de forma parcial, 
el estado de dicha relación, particularmente la justicia ordinaria ante los 
indios, para la segunda mitad del siglo XVIN en Nueva España. 

La actitud que las autoridades del Arzobispado de México man- 
tuvieron frente al comportamiento y costumbres entre la población 
indígena del centro de México, incluidos los delitos de idolatría y de 
fe, en general, fue tolerante y consecuente desde el último tercio del 
siglo XVI y tal vez hasta mediados del siglo XVIII. El cambio de dinastía 
gobernante en el siglo XVIII fue símbolo de un cambio en las ideas y en 
las maneras de organizar y concebir la sociedad, el gobierno, el Estado 
y la Iglesia. Fue el arribo de la ilustración. La familia Borbón —como 
cabeza del poder secular y religioso- impulsó un cambio en la actitud 
que la Iglesia mantuvo ante la población indígena: menos tolerancia y 
más control ante la expresión de las creencias populares y en particular 
contra las heterodoxias religiosas.%* La justicia ordinaria fue un instru- 


65 Véase Gruzinski, “La segunda aculturación...”. 
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mento importante en esta transformación, pues en muchas ocasiones 
funcionó como un instrumento estatal. 

La Audiencia del Arzobispado de México y particularmente su tri- 
bunal para indios se convirtió en el espacio dentro del que los conflictos 
de la vida cotidiana de los naturales encontraron un medio de expre- 
sión. En su conjunto esta documentación, supone una vía excepcional 
para la reconstrucción de la vida cotidiana de los indios del centro de 
México, pero también una llave para percibir las ideas que la Iglesia y 
el Estado tenían de lo indígena y de su organización. 

Los tribunales eclesiásticos para indios en el Arzobispado de Méxi- 
co fueron parte de un amplio y complejo sistema jurídico en el que el 
control de la moral y de la ortodoxia religiosa era parte fundamental. 
En este sentido, la represión o tolerancia tanto de las buenas costum- 
bres como de la idolatría y/o de la heterodoxia religiosa fue un reflejo 
de los ideales de sociedad que la Iglesia pretendía establecer, así como 
un interesante gradiente social. 

Desde otro punto de vista, se puede decir que la existencia de estos 
tribunales jugó un papel de catalizador social, un valuarte en la estabili- 
dad y longevidad del mundo colonial. Estabilidad que con el arribo de las 
ideas ilustradas en el siglo XVI enfrentó cambios que llevaron a la trans- 
formación de los principios rectores de la justicia eclesiástica en torno de 
los delitos de fe y de costumbres. Los cambios de actitud y la reducción 
de los márgenes de tolerancia implementados por las reformas borbónicas 
explican en parte que la estructura de los tribunales para indios fuera más 
evidente en el siglo XVIII que en los siglos anteriores. Esto se vislumbra 
también en la mutación del léxico que se empleó en el contexto judicial 
eclesiástico. Así, términos como herejía e idolatría cedieron espacio ante 
nuevos calificativos como el de superstición. El surgimiento de un lengua- 
je ilustrado ejemplifica el cambio en la concepción y significación cristiana 
de la heterodoxia. En el fondo se trata de un cambio de mentalidad. 

Recientemente Estela Roselló recalcó la importancia de la culpa 
y el perdón en la dinámica social cotidiana de Nueva España en los 
siglos XVI y XVIL% Roselló indica la ausencia de los conceptos de culpa 
y perdón en la mentalidad de las sociedades indígenas y señala cómo 
la evangelización pugnó por introducirlos como una forma de control 
ideológico, pero también como una manera de reproducir un sistema 
de valores morales que evitaran las desviaciones de la ortodoxia reli- 
glosa y la relajación de las costumbres. 


6% Estela Roselló Soberón, Así en la Tierra como en el Cielo. Manifestaciones cotidianas de la 
culpa y el perdón en la Nueva España de los siglos XVI y XVH1, México, El Colegio de México, 
Centro de Estudios Históricos, 2006. 
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La ausencia de los conceptos de culpa y perdón entre los indios 
dificultó el proceso de su incorporación a la nueva mentalidad, pero al 
mismo tiempo permitió a los indios jugar con ellos como una estrategia 
de oposición a la dominación colonial. Su “adopción” dentro de la cul- 
tura indígena abrió una ventana de negociación cultural para los indios 
que ahora contaban con un vehículo de comunicación con la sociedad 
dominante. Los indios aprovecharon la creencia cristiana del miedo a la 
muerte, el juicio, el Demonio y el Infierno para recurrir a la misericor- 
dia, el amor y la amistad de Cristo como una forma de ganar espacios 
de relativa autonomía. Los indios supieron emplear la culpa para sacar 
provecho con el perdón cristiano; diseñaron estrategias que les abrieron 
ciertos márgenes de acción que incluso llegaron a formar parte de sus 
alegatos en los procesos judiciales a los que los sometió la Iglesia. 

La presencia de la Iglesia y de todo su aparato judicial introdujo 
una dinámica de transformaciones ideológicas de la cultura indígena en 
la que la transformación de valores y conceptos culturales y religiosos 
fue a la par de los cambios sociales, económicos y políticos. Este proceso 
tuvo un incremento gradual que sufrió una fuerte sacudida en el siglo 
XVII con el arribo de las ideas y las políticas ilustradas. El proceso de 
secularización de parroquias de indios, la reforma de los regulares y, 
sobre todo, la expulsión de jesuitas fueron claros indicios de la intensi- 
dad del regalismo borbónico en Nueva España. Pero ¿cómo influyó este 
clima reformista en el ámbito de la justicia eclesiástica, especialmente 
en el caso de la población indígena? Quizás una parte de la respuesta a 
esta pregunta se encuentra en el estudio de las gestiones del arzobispo 
de México, don Antonio de Lorenzana, y del prelado poblano, Fran- 
cisco Fabián y Fuero, quienes fueron los más importantes promotores 
de la política reformista de los Borbón en el ámbito eclesiástico. El IV 
Concilio Provincial Mexicano dibujó el ideal de una Iglesia ilustrada 
impulsada por la Corona en las disposiciones conciliares, pero sobre 
todo en los debates internos del mismo es posible reconocer algunos 
indicios de los preceptos que guiaron o que se pretendía que guiaran 
una nueva actitud de la Iglesia al respecto de la vigilancia de la fe y de 
las costumbres de los indios. 


Del pecado a la superstición 


Las discusiones entre eclesiásticos sobre la naturaleza de la religión de 
los indios hasta la celebración del II Concilio Provincial Mexicano estu- 
vieron dominadas por la idea de que se trataba de una religión idolátrica 
inspirada por el Demonio. La posición oficial de la Iglesia novohispana 
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desde los años de la primera evangelización hasta la época de la Ilus- 
tración era que el Maligno se había aprovechado de la ignorancia de 
los indios para propalar su falso culto. No obstante lo deleznable que la 
religión nativa era a ojos de los evangelizadores, los indios fueron vistos 
más como neófitos que como pecadores empedernidos. Esto sería crucial 
en el devenir del sistema jurídico civil y eclesiástico con jurisdicción 
sobre la población indígena. Durante las primeras décadas del mundo 
colonial, en lo que a idolatría se refiere, la principal preocupación fue 
difundir el evangelio y acabar con cualquier resabio de las viejas creen- 
clas. Al respecto, el III Concilio Provincial Mexicano apuntó: 


Para que los indios perseveren estables en la fe católica que recibieron 
por singular beneficio de Dios, se ha de evitar con suma diligencia que 
no quede en ellos impreso vestigio alguno de su antigua impiedad, 
del cual tomen ocasión y, engañados por la astucia diabólica, vuelvan 
otra vez como perros al vómito de la idolatría.* 


Para la Iglesia emanada del IM Concilio, la idolatría no era la mera 
adoración de falsos ídolos, sino la falsa religión que, en su forma más 
negativa, se traducía como algo demoníaco: una desviación que impli- 
caba el rechazo del Dios único y verdadero a través de la adoración de 
falsos dioses. Una falta extrema, que en el caso de los indios era castiga- 
da con relativa benignidad. El mayor peligro al que el indio bautizado 
estaba expuesto era que, tentado por el Demonio, regresara a sus falsas 
creencias cayendo así en idolatría. Borrar toda supervivencia idolátrica y 
evitar las mezclas en el culto fue la consigna, y en tanto esto no se lograra, 
los naturales seguirían siendo considerados cristianos nuevos. No obs- 
tante el énfasis en la peligrosidad de las idolatrías, el principal remedio 
recomendado para su combate fue “paciencia y amor”. El ideal del 11 
Concilio era inculcar en los indios un cristianismo prístino, alejado de 
todo defecto, guiado por el miedo cristiano y predicado por el ejemplo 
de una clerecía conocedora de las lenguas y costumbres indígenas.?” 

En el Antiguo Testamento existen algunas referencias y definiciones 
sobre idolatría. En él se encuentran algunas reflexiones acerca de los cul- 


65 TIT Concilio Provincial Mexicano, México, 1585: lib. L, tít. 1 “Deben quitarse a los indios 
las cosas que sirven de impedimento a la salud de sus almas”, párr. 1. 

65 Idolatría es la adoración que se da a los ídolos y falsas deidades. Diccionario de la lengua 
española, v. IV, p. 734. El término idolatría ha sido objeto de discusión entre especialistas. 
Existen varias obras en las que este concepto se estudia, una de ellas es la de Carmen Bernard 
y Serge Gruzinski, De la idolatría. Una arqueología de las ciencias religiosas, trad. de Diana Sánchez 
F., México, Fondo de Cultura Económica, 1992 (Sección de Obras de Historia). 

67 Algunos miembros del clero mendicante incluso llegaron a proponer la creación de 
una clerecía que estuviera integrada por religiosos indios. 
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tos idolátricos, y se establece un vínculo entre idolatría y otros vicios como 
la prostitución y la ebriedad. La idolatría es definida como un veneno 
que puede impregnar la totalidad de las facultades y actividades del ser 
humano; la idolatría es vista como causa y fin de todos los males. 

A medida que los años pasaron, la paciencia de muchos clérigos 
se vio superada por la persistente costumbre indígena de reelaborar 
o aderezar el culto católico; costumbre que en ocasiones se tradujo en 
una franca imposibilidad para incorporar o acomodar algunos valores 
y modelos cristianos dentro del universo cultural nativo. Décadas des- 
pués de iniciada la evangelización, los indígenas creaban sus propias 
versiones de catolicismo exasperando a los curas que veían en las dis- 
posiciones conciliares un freno a sus afanes por la ortodoxia. A pesar 
de esto tenemos noticias de varios casos en los que pueblos enteros se 
vieron involucrados en serias denuncias de idolatría.* Así, la primera 
mitad del siglo XVII en Nueva España fue prolija en la elaboración de 
manuales de extirpadores de idolatrías que no encontraron el eco que 
buscaban entre sus diferentes autoridades episcopales.* No sucedió lo 
mismo en el área andina donde la obra de varios de estos extirpadores 
tuvo repercusiones importantes en campañas extirpadoras de idola- 
trías.”% Un estudio comparativo de los contrastes entre los procesos de 
persecución de idolatrías en las áreas andina y mesoamericana bien 
pueden aportar elementos útiles para definir parcelas obscuras sobre 
la actitud de la Iglesia ante los indios y, en particular, sobre la adminis- 
tración de justicia eclesial hacia este sector de la población. 

La presencia de los manuales y las abundantes acusaciones contra 
indios idólatras registradas entre la celebración del HI y el IV concilios, 
delinean cómo los indígenas fueron haciendo suya la religión católica a 
medida que avanzaba la época colonial. Un complejo proceso de colado 
a través de la rejilla de los cánones culturales nativos. Poco a poco las 


68 Para el caso oaxaqueño, consúltese la obra de Marcelo Carmagnani, El regreso de los 
dioses. El proceso de reconstitución de la identidad étnica en Oaxaca. Siglos XVII y XVIII, México, 
Fondo de Cultura Económica, 1988 (Sección de Obras de Historia); así como los trabajos de 
Tavárez, Invisible Wars...; para el caso de Yautepec, véase Gruzinski, La colonización...; final- 
mente, para el caso de Yucatán, consúltese Chuchiak, The Indian Inquisition.... 

6% Algunos de los manuales de extirpadores de idolatrías del siglo XVII más conocidos 
para el caso de Nueva España son: Gonzalo de Balsalobre, Relación auténtica de las idolatrías, 
supersticiones y vanas observaciones de los indios del obispado de Oaxaca, [1656]; Jacinto de la Serna, 
Manual de ministros de indios para el conocimiento de sus idolatrías, [1656]; Pedro Ponce, Tratado 
de los dioses y ritos de la gentilidad; Hernando Ruiz de Alarcón, Tratado de las supersticiones y cos- 
tumbres gentílicas, [1629]; Pedro Sánchez de Aguilar, Informe contra las adoraciones de ídolos del 
obispado de Yucatán, [1639]. 

70 Como ejemplo de este tipo de obras se puede mencionar las de Pablo José de Arria- 
ga, La extirpación de la idolatría en el Perú, [1621]; y Joan de Santa Cruz Pachacuti Yanqui Sal- 
camaygua, Relación de antigúedades deste reyno del Piru [¿1613?]. 
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supervivencias de las religiones prehispánicas fueron menos frecuentes; 
en contraste, la evidencia documental muestra que los sincretismos 
fueron la realidad imperante. Situación paradójica, propiciada en parte 
por la propia legislación conciliar, y en parte promovida por el actuar 
cotidiano de la Iglesia que desde el siglo XVI lo mismo alentó que 
toleró practicas que facilitaron multitud de sincretismos religiosos. "Tal 
parece que ante los ojos de la Iglesia novohispana parte de la pobla- 
ción indígena tenía procesos de pensamiento equiparables a los de los 
infantes, algo semejante a lo que en algún momento y para algunas 
corrientes puede ser designado como pensamiento primitivo; por ello, 
asimilar la religión católica les llevaría su tiempo. En consecuencia, no 
se les podría reprender por sus errores, igual que no se puede castigar 
a alguien que no posee pensamiento abstracto.”! A pesar de que hubo 
detractores, esta opinión fue la dominante entre la jerarquía eclesiástica 
hasta antes del periodo ilustrado en Nueva España. 

Los grandes esfuerzos de la Iglesia y la Corona de España para 
implantar la religión católica y suprimir las religiones autóctonas de 
las masas indígenas fue el factor primordial de transformación cultu- 
ral de las sociedades coloniales. La extirpación de idolatrías jugó un 
importante papel en el cruce de caminos de los grandes problemas, 
tanto de índole material como espiritual de la colonización. De ahí se 
han derivado muchos de los ricos y complejos procesos de mestizaje y 
sincretismo religioso dentro de Nueva España y Perú.”? 

Con el arribo del racionalismo, los conceptos de la Iglesia sobre 
la idolatría también se modificaron. Para la religión ilustrada la tarea 
central era lograr una adecuada concepción metafísica de Dios, no sólo 
como una condición necesaria para adorarlo, sino como el punto más 
alto de la vida religiosa. Para la Iglesia ilustrada, el centro de la idolatría 
es el error: la idea equivocada de Dios. Con ello, se aleja del concep- 
to de falsa religión para dar paso a la interiorización del pecado por 
equivocación. En este sentido la lucha contra la idolatría se transforma 
en una guerra contra la imaginación, la superstición, la ignorancia y la 
proyección del mundo de las masas al mundo de Dios.”* Es al mismo 
tiempo la confrontación contra las tradiciones populares. 

Durante el siglo XVIII las denuncias en contra de las costumbres re- 
ligiosas de los indios no fueron pocas; de hecho, parecieron incremen- 
tarse coincidentemente con la aplicación de las reformas borbónicas. 


71 Moshe Halbertal y Avishai Margalit, Idolatría. Guerras por imágenes: las raíces de un 
conflicto milenario, Barcelona, Gedisa, 2003 (Filosofía/Religión. Serie CLA.DE.MA. Historia de 
la religión), p, 158. 

72 Pierre Duviols, La destrucción..., p. 9. 

73 Ibidem, p. 15. 
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Sin embargo, el tono de las denuncias, así como el de las sentencias a 
menudo resultó moderado o suave si lo comparamos con sus antece- 
dentes barrocos. Esta tendencia se vio reflejada en los capítulos que 
sobre la religiosidad indígena quedaron plasmados en la redacción 
última del fallido IV Concilio Provincial Mexicano. 

Las visitas pastorales de mediados del siglo XVII con frecuencia dan 
cuenta de la profunda religiosidad indígena.”* Señalan su acentuada in- 
clinación a participar en todo tipo de ceremonial católico; sin embargo, 
también indican su inexacta forma de practicar la liturgia, en especial, 
en lo que se refiere al culto privado o familiar. Esto a menudo provocaba 
sentimientos encontrados en los párrocos que con frecuencia se veían 
ampliamente superados por las estrategias de sus feligreses indios.” 

Como una forma de paliar esta situación, la Iglesia del siglo XVIn 
bajo los influjos del racionalismo ilustrado, empezó a considerar todas 
estas “incorrectas” prácticas del culto entre los indios, como el resultado 
más de su ignorancia o mala preparación, que de la influencia diabólica. 
En otras palabras, la importancia y abundancia de la idolatría disminuyó, 
para atribuirle un mayor peso a la superstición, es decir, a una creencia 
equivocada y, por definición, una falta mucho menor que la idolatría. 

Quizás ante la imposibilidad de contrarrestar por completo la “hete- 
rodoxia” de la religiosidad indígena, la Iglesia decidió tolerarla siempre 
y cuando no sobrepasara ciertos límites. Éstos dictados por principios 
teológicos. Los elementos cruciales del dogma católico como el mo- 
noteísmo, el dogma trinitario o el misterio de la transubstanciación 
deberían permanecer intocados. Atentar contra ellos rebasaba la su- 
perstición y caía en la idolatría. 

Fuera de los elementos descritos, la Iglesia ilustrada decidió que la 
culpa de la mayor parte de las “heterodoxias” religiosas de los indios 
era la deficiente evangelización. Para los clérigos ilustrados, la mayoría 
de las desviaciones en que los indios incurrían eran resultado de su 
ignorancia supersticiosa y no de la influencia idolátrica del Maligno. 


74 En el Archivo Histórico del Arzobispado de México existen varios ejemplos de visitas 
pastorales donde es posible identificar estos afanes episcopales. Un buen ejemplo de ello es 
la Visita Pastoral de Lorenzana, 1766-1767, AHAM, lib. 3. Fondo Arzobispal, sección Secretaría 
arzobispal, serie Libro de visita. Caja 23CL, 256 fojas. Libro de visita del arzobispo Francisco 
Antonio Lorenzana a Tecama, Pachuca, Tezontepec, Real del Monte, Huascazaloyan, Atoto- 
nilco el Chico y Atotonilco el Grande, hecha en los años de 1766 y 1767. 

75 Un ejemplo de esto son las reiteradas denuncias que los curas párrocos del pueblo 
de Xichú de indios hicieron contra sus feligreses, pero no que no fueron atendidas sino has- 
ta después del motín de San Luis de la Paz a raíz de la expulsión de los jesuitas en 1767. 
Véase AGN, Criminal, v. 305, exp. 21, año de 1769, “Causa criminal sobre excesos de los na- 
turales y otras cosas que de ella constan, hecha por el alcalde mayor de San Luis de la Paz, 
Juan Antonio Barreda”. 
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Durante la segunda mitad del siglo XVIII, la franja en la que se ubicaban 
los dogmas principales del catolicismo era considerada de particular 
importancia y por lo mismo era la más vigilada. 


El IV Concilio Provincial Mexicano y la persecución de idolatrías 


Para 1769, el rey demandaba a la Iglesia americana que: “Se deberán 
establecer todos los medios de desarraigar ritos idolátricos, supersti- 
ciones [y] falsas creencias”.”* En respuesta a esto, en 1771, el arzobispo 
Lorenzana convocó al IV Concilio Provincial Mexicano, el cual pensó 
la idolatría indígena como una herencia demoniaca que se encontraba 
en extinción pero visible en comportamientos y creencias producto de 
la superstición. No es que el siglo XVIII hubiera dejado de creer en el 
Demonio, sino que redujo su umbral de influencia. En contraste, la 
responsabilidad humana era cada día más grande. Para los años del 
IV Concilio el discurso contra las idolatrías había cedido importantes 
espacios a un nuevo léxico antisupersticioso.?” El IV Concilio conside- 
raba que la mayor parte de las desviaciones indias eran producto de la 
superstición, y reservaba la idolatría para las faltas que atentaran contra 
los principios más sagrados de la doctrina católica. 

Este ambiente con tintes racionalistas fue el que prevaleció durante 
las discusiones del IV Concilio sobre el tema. Los prelados que asistie- 
ron a esa reunión consideraron que el medio más eficaz de combatir las 
falsas creencias era crear una clerecía más conocedora de las culturas 
nativas; incluso hubo quien esbozó la idea de promover la formación de 
un ejército de curas indios bien preparados para evitar las digresiones 
heréticas. También se proponía fomentar la creación de escuelas para 
indígenas y así elevar la preparación general de la población autócto- 
na. Parte importante en esta historia fue el impulso al castellano como 
lengua oficial en la educación.” 


76 Real cédula del 23 de agosto de 1769. Mejor conocida como Tomo Regio, en El cardenal 
Lorenzana y el IV Concilio Provincial Mexicano, recopilación documental de Luisa Zahino Peña- 
fort, presentación de Luis Arroyo Zapatero y María Blázquez, prólogo de José Luis Soberanes 
Fernández, México, UNAM, Instituto de Investigaciones Jurídicas, 1999. 

77 Un interesante análisis de la evolución del lenguaje contra la superstición, en el sur- 
gimiento de la Europa moderna, puede encontrarse en Fabián Alejandro Campagne, Homo 
Catholicus. Homo Superstitiosus. El discurso antisupersticioso en la España de los siglos XV a XVIII, 
Buenos Aires, Argentina, Universidad de Buenos Aires-Miño y Dávila, 2002 (Colección Ideas 
en debate. Serie, Historia Moderna). 

78 Sobre la educación de los indios el siglo XVIII puede consultarse los trabajos de Do- 
rothy Tanck de Estrada, en especial: Pueblos de indios y educación en el México colonial, 1750- 
1821, México, El Colegio de México, 1999. 
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El IV Concilio recogió las experiencias de los prelados en sus dió- 
cesis; en particular, de aquellas en las que la feligresía era mayorl- 
tariamente indígena y en las que los conflictos por las heterodoxias 
nativas eran comunes. El IV Concilio intentó formalizar las medidas 
que obispos y curas habían practicado contra la heterodoxia en los 
pueblos de indios. 

Un asunto secundario, pero delicado en el IV Concilio fue el tono 
para señalar que la falta de preparación de los sacerdotes favoreció el 
desarrollo de las herejías. Esto era un tácito reclamo sobre la laxitud 
con la que se había cuidado la espiritualidad indígena hasta entonces, 
era también un llamado de atención a evitar dicha situación en lo fu- 
turo. Los participantes en el IV Concilio señalaron que era común que 
los indios murieran sin confesión, y que la presencia de los curas y de 
la religión católica en la cotidianeidad de algunos pueblos de indios 
resultó más rara que común. Esta situación favorecería el desarrollo 
de los mismos errores y pecados que se buscaba extirpar desde el siglo 
XVI: la idolatría entre ellos. Esto era señalado como el origen de su- 
persticiones, hechicerías y muchas creencias erróneas resultado de 
reinterpretaciones y adaptaciones que la mentalidad indígena formuló 
fuera del control eclesial, por ejemplo, muchos bailes y cánticos (los de 
Santiaguito o los del Palo del Volador); las ofrendas y ceremonias a los 
cerros, los ríos o los bosques; las representaciones vividas de la Pasión 
de Cristo; curaciones mágicas, hechicerías o maleficios; etcétera.?? 

Al respecto Zahino señala que ya en mayo de 1765, Carlos [II había 
emitido una real cédula al respecto y que en 1769 Lorenzana, en nombre 
del provisor de indios, correspondió con un edicto.* Para el IV Concilio 
Mexicano, la extirpación de cualquier resabio de idolatría y/o gentilismo 
era necesaria, también era necesario terminar con la actitud tolerante 
de curas y obispos ante los comportamientos y creencias de los indios. 

Es interesante destacar las semejanzas que existen en el trato que 
el III y el IV concilios dan a los indios. Ambos los ven como “menores 
de edad” y los tratan con cierta indulgencia: El (MI Concilio considera 
a los indios “neófitos” *! y “miserables”,% los concibe como seres inca- 


79 Véase el Diario de Ríos, sesión del día 1 de agosto de 1771. 

80 Luisa Zahino Peñafort, “La cuestión indígena en el IV Concilio Provincial Mexicano”, 
en Relaciones, Estudios de Historia y Sociedad, Michoacán, México, n. 46, primavera de 1991, 
p. 11-13. 

81 Neófito es una persona recién convertida a una religión. Diccionario de la lengua espa- 
ñola. La condición de neófito implica un conocimiento superficial de la religión católica. Para 
los primeros evangelizadores los indios neófitos eran como niños inocentes, como alguien sin 
conciencia de lo que está bien o está mal. 

82 La condición de miserable en la legislación española del siglo XVI se emplea para 
personas que no son capaces de valerse por sí mismas, razón por lo cual tienen una situación 
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paces de valerse por sí mismos; el IV ya no emplea esta terminología 
pero sigue considerando a los indios como una población vulnerable 
por su condición de ignorancia. No obstante, reconoce en el indígena 
la responsabilidad de asumir un papel más activo en su propia evange- 
lización. Ambos concilios establecen una legislación protectora, si bien 
el tinte paternalista del IV Concilio es menor. 

Por el lado de las diferencias contrasta la manera en que se miran 
las “desviaciones” religiosas de los indios. En el HI Concilio, la razón es 
teológica, en tanto que en el IV es pedagógica. Me parece que parte de la 
explicación de esto radica no sólo en el estudio de las diferentes épocas y 
circunstancias que les dieron origen, sino en los arzobispos que animaron 
ambos cónclaves: fray Pedro Moya de Contreras y Antonio de Lorenzana, 
respectivamente. Sus concilios retratan los principales problemas de 
la Iglesia real, es decir, la que tenían y el ideal al que aspiraban. 

La Iglesia ilustrada cayó en su propio espejismo al suponer haber 
hallado la clave para vencer la heterodoxia de los indios; los clérigos ilus- 
trados creyeron derrotar la idolatría al transformarla en superstición. El 
nuevo enemigo no era Satanás, sin dejar de reconocerle responsabilidad, 
ahora el origen de las heterodoxias tenía otros nombres: negligencia, 
Ignorancia, tradición, imaginación... Los nuevos exorcismos no se hacían 
con curas cazadores de idólatras, sino a través de un ejército de apóstoles 
mejor preparados y aumentando el número de escuelas para indios. 

El racionalismo encontró sus nuevos demonios, sin embargo, al 
igual que el misticismo barroco, estaba condenado al fracaso. Los pro- 
gramas de evangelización promovidos por los concilios provinciales 
mexicanos rindieron impresionantes frutos: lograron que los indíge- 
nas novohispanos hicieran suya la religión católica, sin embargo, en 
su éxito radicó su derrota pues la única manera en que los nativos 
podían practicar la religión que les fue impuesta, era a través de su 
particular tamiz cultural. La presencia de desviaciones cultuales entre 
los indígenas es por definición algo que acompaña a su manera de 
concebir la religión llegada de ultramar. Las idolatrías y las supersticio- 


de excepción y por lo mismo, en compensación, reciben de la Corona una serie de privile- 
glos. Sobre este concepto jurídico aplicado al indio, véase Paulino Castañeda Delgado, “La 
condición miserable del indio y sus privilegios”, en Anuario de Estudios Americanos, v. XXVII, 
Sevilla, 1971, p. 285-291. Para una discusión más reciente sobre el asunto del indio ante la 
legislación española y en particular sobre su condición de miserable, véase Luise M. Enker- 
lin, “Somos indios miserables: una forma de enfrentarse al sistema colonial”, en Antropología. 
Boletín oficial del Instituto Nacional de Antropología e Historia, México, n. 40, México, INAH, 
1993, p. 49-54; Susan Kellogg, Law and the Transformation of the Aztec Culture, 1500-1700, 
Oklahoma, University of Oklahoma Press, Norman and London, 1995. Para la Real Acade- 
mia Española, miserable es desdichado, infeliz. Diccionario de la lengua española, 19a. ed., 
Madrid, Real Academia Española. 
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nes indígenas existieron más en los ojos de quienes las señalaron que 
en la intención de los indios acusados de practicarlas. Con frecuencia, 
los afanes reguladores sobre las desviaciones indígenas nos dicen más 
sobre quienes persiguieron que sobre sus perseguidos. Es, otra vez, el 
problema del “otro”. 
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E. la presente obra se da cuenta de la relación que existió entre la justicia 
eclesiástica y los indios en la Hispanoamérica virreinal. El tema es por demás 
relevante toda vez que aquélla fue una sociedad profundamente religiosa y 
que sus formas de convivencia estuvieron marcadas por este hecho social, 
incluyendo las instituciones abocadas a la procuración y administración de 
justicia. A lo largo de sus páginas el lector encontrará la relación de los natu- 
rales con el Santo Oficio, los tribunales eclesiásticos ordinarios y las visitas 
episcopales, así como las menos tangibles realidades de la cultura jurídica y 
religiosa de las Indias Occidentales. Su riqueza historiográfica, analítica y 
conceptual se sustenta en un excelente trabajo de fuentes provenientes de los 
archivos de Roma, España, Estados Unidos, México y Perú. Se trata, sin duda, 
de un texto esencial para el estudio de la relación entre la justicia, la Iglesia y 
sociedad que nos demuestra que el estudio de la administración de justicia en 
materia religiosa es un espacio privilegiado para comprender la formación 
social y cultural de la Hispanoamérica virreinal. 
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